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كلمة الناشر 


تحاول هذه السلسلة وهي تتناول القضايا الهامة الراهنة تأسيس 
أرضية معرفية لحوار علمي أوضح منهجاء وتواصل ثقافي أكبر 
فائدةء يحرج الفكر من الصراع إلى التماذج» وينضج الخلاف 
ليغدو احتلافاً يرفد الفكر بالتنوع والرؤى المعكاملة. 

كما تهدف السلسلة إلى كسر الحواجز بين التيارات الفكرية 
المتعددة» وإلغاء احتكارات المعرفة» وتعويد العقل العربي على 
الحوار وقبول الآحر» والاستماع لوحهة نظره» ومناقشته فيهاء 
واستیلاد أفکار جديدة تدشط الح ركة الثقافية وتنمي الإبداع. 

تتكون كل حلقة في السلسلة من رأيين لكاتبين ينتميان إلى 
تيارين متباينين» يكنب كل منهما بحشه مستقلاً عن الآحر» ثم 
يُعطى كل من البحفين للآحر ليعقب عليه. ثم تدشر إسهاماتهما 
في كتاب واحد» ليشكل حلقة من سلسلة هذه الحرارات في 
مطالع هذا القرن الحديد. 


الحداثة 
وما بعد الحداثة 


-١‏ البحث الأول: للدكتور عبد الوهاب المسيري 
۲- البحث الثاني: للدكتور فتحي التريكي 


الحداثة 
وما بعد الحداثة 


الدكتور عبد الوهاب المسيري 


حينما ذهبت إلى الولايات المتحدة للدراسة عام ۳٦۱۹م‏ كان 
من حسن حظي أنني ذهبت إلى حامعة رتحرزء إذ كانت جحلة 
البارتیزان ریفیو سا۸ موونامهم قد انتقلت لتوها إلى هذه 
الجامعة» وكانت حينذاك من أهم المحلات الفكرية» يرأس تحريرها 
البروفسور وام فیایيسن» وهو مقف أمريکي تخلى عن توجهاته 
الماركسية» ومع هذا ظل مؤمنا بالوظيفة الاجتماعية للثقافة 
والأدب وبالقيم الإنسانية والاجحتماعية التي تعد مكوناً هاما 
للماركسية. ولحسن حظي آیضاً كان البروفسير فيلييس يدعوني 


الحداثة وما بعد الحداثة 


إلى الحفلات التي كانت تعقدها المجلة والتي كان بحضرها كبار 
المغقفين الأمريكيين في منطقة نيويورك» وكان من بينهم دانيال بل 
وإريفنج هاو ولسلي فیدلر وغيرهم. وکنت مثل کثيرين من أبناء 
جحيلي ني العالم العربي أؤمن بالعقلانية والاستنارة وم ركزيتهما في 
التراث الحضاري الغربي» وانطلاقاً من ذلك كنا نؤمن عقدرة 
الإنسان على تغبير واقعه وعلى جاوز ظروفه» فالإنسان - كما 
تعلمنا من الاستنارة الغربية - إنسان عاقل» ولذا فهو مركز الكون. 

ولكنني لاحظت أنني كنت كلما تحدثت عن تلك الأفكار 
والرؤى الإنسانية العقلانية» كان حديثشي يقابل بالابتسام 
والسخرية المهذبة ممن كنت أتحدث معهم. فاهتمام كبار مثقفي 
الولايات المتحدة» كما اكتشفت حينذاك» كان يت ركز على 
موضوعات مل اللارعي والأساطيرء والانتحار والمخدرات» 
والاغتراب واللذة الجنسية» والشكل الذي لا مضمون له أو 
المضمون الذي لا يممكن لشكل أن يحتويه (ولكن كانت هناك 
بطبيعة الحال حر كة اليسار الجديد» التي انخرطت في صفوفهاء 
والتي كانت تدافع عن الإنسان والعدالة. ولكن جماهير هذه 
الح ركة ومثقفيهاء بالرغم من كثرتهم» وبالرغم من نجاحهم في 
نهاية الأمر في إيقاف حرب فيتنام» ظلوا حارج ما يسمى رالتيار 
الرئيسي للفكر الأمريكي»). 


قد قابلت ف إحدی الحفلات الت كانت تعقدها البارتيز ان 
و يإ رتیز 


الدكتور عبد الوهاب المسيري ۳ 


ريفيو سوزان سونتاج عهاده؟ موں؟» الكاتبة الأمريكية اليهودية 
المدافعة عن السحاق (هي ذاتها كانت مساحقة رغم أنها كانت 
قد تزوحت وأنبت ولّداً على ما أسمع)» وكانت آنذاك تعد من 
أهم الكّاب» فقد اكتسح كتابها ضد التفسير (بالإنجليزية: 
حنست إنتربرتیشن ٥۸‏ ناهاء۲مء؛ہ1 امنةع) الجميع عند صدوره 
فاشتریته وقرآته بشغف. 

کان الکتاب مثیراً وحدیدا وختلفاً تماما عما كنا نعرفه عن 
الحضارة الغربية» ولذا حینما عدت إلى مصر عام ۹٦۱۹م»‏ كان 
أول مقال تشرته هو عرض لهذا الاب رعضارة الكاب: 
دراسة في مذهب نقدي جديدى المجلة كانون الأول (ديسمب) 
٠‏ مم). وأشرت في المقال إلى اللاعقلانية الفلسفية التي بدأت 
تمسك بتلابيب الغرب بل وتهيمن عليه (العمل الفني ليس حاكاة 
وإنغا سحر - الاستجابة الحسية المباشرة للعمل الفني التي 
تستعصى على التفسير) - (مظهرنا هو وحودنا الحقيقي» والقناع 
هو الوحه - في عالم الحداثة لا يوحد شكل مفهوم» إذ يفقد 
الإنسان ما يره كإنسان ويتساوى الرحل مع الشيء» بل تتحرر 
الأشياء من الإنسان وتسيطر عليه). وأشرت أيضاً إلى حول 
الجنس إلى موضوع أساسي (الرغبة قي العودة إلى حالة البراءة 
الأولى قبل أن يسقط الإنسان في التاريخ - المطلوب هو حنسيات 
لاد و ا ا ب 


4 إلحداثة وما بعد إللداثة 


(هرمنيوطيقا) - (أرستقراطية حضارة الكامب هم المخنشون» 
فالإنسان الخنشى لا بمكنه أن ينتمي إلى ججتمع حاد محكم على 
نفسه .معايير أخحلاقية احتماعية). وقد صدق حدسي بخصوص 
الكتاب» فكثير من وري ار في العالم الغربي يعدون تاريخ 
صدور هذا الكتاب هو أيضا تاريخ مولد ما بعد الحداثة. 

ومهما كان الأمر» كانت تحربتي في البارتيزان ريفيو 
(والولايات المتحدة) مغايرة لتجربة كثير من المثقفين العرب الذين 
ظلوا ينهلون من معين الفكر الغربي الذي كان يدور ثي إطار 
الفكر الإنساني (الهيوماني) الاستناري» ذلك الفكر الذي ينح 
م رکزية للانسان ویؤکد عقلانیته ومقدرته على جاوز ذاته وبیګته» 
دون أن يد ركوا لاعقلانية وعدمية الفكر الغربي الجحديد» بل 
وعداءه لالإنسان. ولعل إدراكي المبكر لهذا التطور للفكر الغربي 
قد غَيْر من الصورة الإدراكية التي أنظر من خلالها إلى هذه 
الحضارة. فقد لاحظت - على سبيل المغال - أن هذه الحضارة 
رعا تكون قد بدأت بإعلان موت الإله باسم الإنسان وم ركزيته» 
ولكنها انتهت بإزاحة الإنسان عن المركز (بالإنجليزية: دي سنتر 
ete‏ لتحل محله ججموعة من المطلقات أو الثوابت المادية مشل: 
المنفعة المادية - التقدم - معدلات الإنتاج - قوانين الح ركة - 
اللذة الجنسية: مطلقاتٍ أو ثوابت يتم احتزال كيان الإنسان 
المركب إليها. 
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وبدأت ألاحظ بعض التناقضات الأساسية.. فبينما يتحدثون 
عن أن الحضارة التكنولوجية ستأتي بالسعادة للإنسان» وأنها 
ستشيّد له فردوساً أرضياًء جد أن الأدب الحداثي قي الغفرب 
يتحدث عن (الأرض الخراب) التي خلفها التقدم التكنولوحي» 
وعن عبثية الحياة في العصر الحديث» ونحد علم الاجتماع الغربي 
يتحدث عن التنميط وسيطرة النماذج الكمية على المجتمع وعن 
التسلع والتشيُو. O aT‏ 
الظواهر لوحدنا أنه هو تراجع الجوهر الإنساني لصالح شيء غير 
إنساني (الآلة - الدولة - السوق - القوة) أو شيء أحادي البعد 
(الجحسد - الجنس - اللذة). كما لاحظت أن المنظومة التحديثية 
بدأت بإعلان الإنسان وانتهت بالقضاء عليه» وكان لاإبد لي أن 
أفسر هذا التحول» فطورت مصطلحي المادية القديمة الصلبة 
والمادية الجديدة السائلة. 


% *% % 


3 الحداثة وما بعد الحداثة 


من المادية القديمة (الصلبة) إلى المادية الجديدة (السائلة) 

من الواضح أن إزاحة الإنسان عن الم ركز وتفكيكه ونزع 
القداسة عنه ليست مسألة مزاج شخصي أو أزمة نفسية عارضة»› 
وإنغا هي ثمرة منظومة حضارية كاملة. ولا يمكن فهم هذه 
الظاهرة إلا في إطار تحليل حضاري فلسفي عام. ويمكننا القول: 
إن النموذج المهيمن علي الحضارة الغربية هو النموذج المادي 
(ونحن نستخدم كلمة (مادي) هنا بالمعنى الفلسفي» أي الإبعمان 
بأن المادة هي الأصل والمحرك الأساسي للكون. وهي رؤية 
فلسفية ليست لها علاقة بحب المال» فهناك من الماديين من هم 
أكثر زهدا من كثير من المؤمنين!). وقولنا إن النموذج المهيمن هو 
النموذج المادي لا يعني أنه النموذج الوحيد فالمثقفون الغربيون 
يدورن في إطار نغاذج معرفية أخحرى تتحدى النموذج المهيمن»› 
ولكنها مع هذا لا تتمتع بالمركزية نفسها أو الفعالية في المجتمع. 
وهيمنة النموذج المادي لا تعني أن الجميع قي الغرب قد أصبح 
ملحدا» فقد ظلت الأغلبية الساحقة محتفظة بإمانها الديني في 
حياتها الخاصة. ولكن مع هذا ظل النموذج المادي يتحكم في كل 
جحوانب الحياة العامة» وفي کو من شرا اة اا راو 
وأخيرأ في الخريطة المعرفية التي يدرك الإنسان العادي العالم من 
خلالها. وقد مر هذا النموذج المادي .عرحلتين: المرحلة العقلانية 
المادية الصلبة» والمرحلة اللاعقلانية المادية السائلة. 


الدكتور عبد الوهاب المسيري ۷ 


والعقلانية المادية هي الإبمان بأن الواقع المادي (الموضوعي) 
يحوي داخله ما يكفي لتفسيره دون حاحة إلي وحي أو غيب» 
وأن هذا الواقع يشكل كلا متماسكاً مترابطة أحزاؤه برباط 
السببية الصلبة» بل والمطلقة. وعقل الإنسان حينما يدرك الواقع 
فإنه لا يدركه كأجزاء متفرقة متناثرة» وإفا ید رکه ككل 
متماسك» يتجاوز الأحزاء المتناثرة المتغايرة» ويدرك أن حركة 
الأجزاء ليست حركة عشوائية» وإنغا هي تعبير عن هذا الكل 
الفابت المتجاوز» ولذا فهي حركة لها معنى وهدف» ولها 
معیاریتها ومعقولیتهاء فما بحدث يحدث حسب قانون مطرد ثابت 
وليس بالمصادفة العمياء. 

وقد ترجمت هذه العقلانية المادية نفسها إلى ما يسمى (حركة 
الاستنارة)» التي ذهبت إل أن عقل الإنسان قادر على الوصول 
إلى قدر من المعرفة ينير له كل شيءء» أو على الأقل معظم الأشياء 
والظواهرء ويعمق من فهمه للواقع ولذاته. وكان الافتراض أن 
هذه المعرفة هي التي تضفي على الإنسان م ركزية في الكون» وهي 
التي ستمكنه من جحاوز عالم الطبيعة بل وذاته الطبيعية» ومن تغيير 
العالم والتحكم فيه» بحيث يصبح الإنسان إلها أو بديلا لإله أو لا 
حاجحة به إليه.. يولد من داحل ذاته معیاریته (ویصبح ما یریده - 
على حد قول بيكو ديلا ميرانديلا المفكر الإنساني (الهيوماني) 
الإيطالي). وهذا هو حوهر النزعة الإنسانية (الهيومانية)» التي تعد 
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- في تصورنا - المرحلة الأولى أو التمهيدية لح ركة الاستنارة 
العقلانية المادية. 

وهذه الرؤية الاستنارية رؤية شاملة للكون يطلق عليها عالم 
الاحتماع الألماني ماكس فيبر اصطلاح (ديانة عالمية) (بالإنجليزية: 
وورلد رليجان ۸٥نعناء‏ ۲14مس) معنى أنها تزود الإنسان برؤية 
شاملة للكون» فهي تحاول أن تجيب عن معظم - إن لم يكن كل 
- الأسئلة المباشرة والحزئية الخاصة بتفاصيل حياته» وكذلك عن 
الأسثلة النهائية والكلية الخاصة بأسباب وحوده ومسار حياته 
ومآلهاء كما تزوده بأنساق معرفية وأحلاقية وجالية يدير من 
حلالها حياته» أي إنها ديانة كاملة. هذه الرؤية الاستنارية تود ف 
الإإنسان ثقة بالغة بنفسه وعقدراته» وتزيد من تفاؤله بخصوص 
حاضره ومستقبله. ويعكننا أن نسمي هذه الرؤية (الاستنارة 
المضيغة). وعندما يتحدث معظم الدارسين ات في بلادنا) عىن 
الادية وعن الحضارة الغربية يشيرون عادة إل هذه الاستنارة. 

وقد نبححت الفلسفة العقلانية المادية في أن تقضي إلى حد كبير 
على الأساس الديني وغير المادي للمعرفة والأحلاق (حاصة في 
جال الحياة العامة) بأن حعلت المادة المتغيرة وقوانينها هي المرجحعية 
الوحيدة والركيزة الأساسية لأي رؤية للواقع. ولكنهاء رغم 
ماديتها الصارمة هذه» أسست نظما معرفية وأخلاقية تستند إلى 
نقطة ثبات مثل العقل والطبيعة البشرية والقوانين العلمية... إلخ. 
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وهي مطلقات مادية توجد داحل عالم المادة» حاضعة لقوانين 
ا لحر كة الماديةء إلا أنه يزعم مع هذا أنها تتمتع بقدر من الثبات 
يجعلها تنفصل عن المادة المتغيرة وعن صيرورة النظام الطبيعي» 
كما أنه يُفترض فيها أنها تستند إلى وجحود كل مادي يتجاوز 
الأحزاءء وإلى مركز تدور حوله الأشياء. كل هذا يعني أن 
الفلسفة العقلانية المادية طورت رؤية ميتافيزيقية شاملة. وحن 
نطلق على هذه الرؤية المادية - التي تدور حول مركز - (المادية 
القديمة)» أو (المادية في مرحلة الصلابة). 

ولكن ثمة تناقضاً أساسيا في النسق الفلسفي العقلاني المادي 
(القديم)» كشفه بعض المفكرين الماديين فراحوا يتهمون هذا 
النسق بعدم الاتساق مع نفسه» وطرحوا حوله العديد من الأسئلة 
الوحيهة - في تصوري -» من بينها ما يلي: أليس العقل الإنساني 
هو الدماغ» وهذا الأحير إن هو إلا بجموعة من الخلايا المادية شأنه 
شأن كل ما هو مادي؟ لاذا تنسب للعقل إذن المقدرة على تجاوز 
الأحزاء وإدراك الكليات والإفلات من قبضة الصيرورة؟ اليس هر 
ذاته حزءا من المادة المتغيرة» وما ينطبع عليه هو أحاسيس مادية 
متغيرة» وليست ظواهر مترابطة متماسكة لها معنى؟ وإذا كان 
العقل كذلك. فالذات الإنسانية ليس لها وجحود مستقل عن العالم 
المادي» ولا يمكنها ججاوزه. 

أما بخصوص الموضوع» فقد ذهب هؤلاء المفكرون إلى أن 
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الكل المادي الثابت المتماسك المتجاوز ذا الغرض هو محرد وهم 
إنساني» فكيف يمكن للكل أن يكون مادياً والمادة أحزاء؟ وكيف 
مک آن کوت کا و الاد ی سال حر کک ورور ر کی 
بعكن أن يكون متجاوزاً والمادة لا تعرف التجاوز؟ وكيف يعكن 
أن يكون ذا غرض خاضع لسببية صلبة والمادة حركة بلا هدف 
ولا غاية؟ 

بل إن الأمر ازداد اتساعاً. فقد أدرك الما ركيز دي صادء المفكر 
(الاستناري)» في مرحلة مبكرة» أن الطبيعة محايدة» غير مكترثة 
بالإنسان» لا يمكنها أن تمده .عنظومات معرفية وأخلاقية» كما كان 
الظن والزعم» ولذا فقد كان يتلذذ بتعذيب النساء اللائي كان 
يعاشرهن ليتغلب على عدم اكتراث الطبيعة وحيادها. وقد بين 
داروين أن الطبيعة هي عالم الفوضى» غابة ليس لها قانون» أو إن 
كان ثمة قانون فهو القوة. ثم ظهرت النظرية النسبية ونظريات 
عدم التحدّد ورالكوانتم)» والتي تبين لالإنسان أن الذات لا تدرك 
الواقع بشكل دقيق» وأن (الواقع) نفسه متغيّر متحول لا يعكن 
الوصول إليه. 

وهكذا تم ضرب الإنسان أنطولوجيا (فالإنسان إن هر إلا 
بحموعة من الدوافع المادية والاقتصادية والجنسية لا بختلف في 
سلو كه عن سلوك أي حيوان أعجم» ولذا فهو لا يستحق أي 
مركزية ني الكون)» وإبستمولوجياً (فإدراك الإنسان للواقع ليس 
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عقلانياء وإغا تحكمه مصالحه الاقتصادية وأهواؤه الجحسمية). وتم 
تسديد ضربة قوية لفكرة الواقع الموضوعي والمطلقية المعرفية 
والأحلاقية؛ إذ لا ثبات قي الطبيعة أو المجتمع أو الذات الإنسانيةء 
وإنفا هو غير مستمر وصراع دائ أي إن كلا من الطبيعة 
الإنسانية والمادية قد تم تقويضهما كنقطة ثبات بحيث لا يعكن 
للأنساق الفلسفية والأحلاقية أن تستند إليها. 

ثم طرح هؤلاء الشكاكون الماديون السؤال الجوهري القالي: 
کیف مکن ان نؤسس أنساقا أخلاقية (تتسم بالثبات وبالمطلقية 
وبالتجاوز) بعد القضاء على الأحلاق المسيحية والتقليدية» وبعد 
سقوط كل شيء في قبضة الصيرورة؟ وكيف حكن أن نفترض 
وحود معرفة يقينية بالعالم الخارحي وهو في حالة حركة وتغير 
دائمين؟ إن الأنساق الأحلاقية الثابتة والمعرفة اليقينية تستدعي 
فكرة الأصل النهائي الثابت ا کان آم ماد ويشكل عودة 
للغيبية والشنائية (الدينية) التقليدية بعد أن أحذت شكلاً حديداء 
وعثل سقو طا ي )يتفز (metaphysics of tnscendence jوlجتll a‏ 
رغم المادية المعلنة المزعومة. ذلك أن افتراض وحود مثل هذه 
الثوابت يتناقض والرؤية العقلانية المادية الصارمة» التي لابد أن ترد 
الكون بأسره إلى مبدأً واحد كامن في الطبيعة/المادة لا يتجاوزهاء 
وهذا المبداً في حالة حركة دائمةء مبدأً مادي محايد» لا يعرف 
الخير أو الشرء أو القبح أو الجحمال» أو الضحك أو البكاء ولا 


يصلح أن يشكل أساسا لأية فلسفات تحاوز. ولذا اتهم هؤلاء 
المتشككون المادية القديعة بأنها (ميتافيزيقا مادية)» أو (إنسانية 
(هيومانية) ميتافيزيقة)» أو حتى (مثالية مادية) (والعياذ بالله!). 
كما بيّنوا أن المنظومات المعرفية والأخحلاقية والحمالية المادية ليس 
لها أي أساس مادي كما تعي» فهي من إفراز عقل إنساني 
يخدع نفسه بشکل واع أو غير وا لأنه ييحث عن الطمأنينة» 
ويود أن يطبع الثبات على الواقع. ومن تم فعلى الإنسان أن يقبل 
وضعه باعتباره کائناً زمنیاً مکانیاء حدوداً بمحدود الزمان والملكان» 
اا لحتميات الطبيعة» وأن يكف عن الشرثرة عن التجاوز 
والقيم والقانون والسببية. ونحن نطلق على هذا الاتجاه (المادية 
الجديدة) أو (المادية في مرحلة السيولة) و(اللاعقلانية المادية). 

وإذا كانت العقلانية المادية أثمرت الاستنارة المضيغة» فهذه 
التساؤلات أدت إلى ظهور (الاستنارة المظلمة). وهذا مصطلح 
اد م ی ا ا یرل ور را 
المظلمة في الفلسفات الماديةء التي تفكك الإنسان ولا تمنحه أية 
مركزية أو مكانة حاصة أو مزية على الكائنات الأخحرى. ويرى 
هذا المؤرخ أن بعض مفكري عصر الاستنارة» وليس كلهم قد 
أد ركوا الطبيعة التفكيكية المظلمة للعقلانية المادية: إن الاستنارة 
المظلمة ليست أمرا افا للاستنارة المضيعة ا 
وإنغا هي معطة اما في المتتالية الاستنارية المضيفة» وأن منطق 
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الاستنارة المضيعة يؤدي إلى الاستنارة المظلمة تماما مثلما تؤدي 
المادية القديمة الصلبة إلى المادية الجديدة السائلةء والعقلانية المادية 
إلى اللاعقلانية المادية). وقد بين هؤلاء المفكرون أنه إذا كانت 
أصول الإنسان طبيعية مادية - كما يرى العقلانيون الماديون من 
دعاة الاستنارة المضيغة -» وأنه تسري عليه القوانين المادية التي 
تسري على كل الظواهر الطبيعية (أي إنه ليست له أصول ربانية 
متعالية متجاوزة) - فلا يكن إذن الحديث عن مركزية الإنسان في 
الكون» أو عن المرجحعية الإنسانية» أو عن مقدرة الإنسان على 
جاوز ذاته الطبيعية/الماديةء أو عن أن الإنسان حير بطبيعته 
واحتماعي بفطرته» أو عن أن الذات الإنسانية مبدعة حرة 
مستقلةء أو عن أن ثمة حقيقة موضوعية مستقرة حكن إدراكها... 
إلخ. فمثل هذا الحديث في نظر هؤلاء المفكرين هو برد ادعاء 
زائف من حانب الإنسان» ووهم من أوهام الفكر الإنساني 
الهيوماني الغربي ليس له ما يسنده قي الواقع. ومن الأحدى أن 
يعرف الإنسان حدوده ومكانته في الكون» وأن يتخلى عن غروره 
وخيلائه وأوهامه عن نفسه وعن مقدراته» وواحب الفلسفة هو 
أن تدرس الإنسان في ضوء القوانين المادية الكامنة في الطبيعة 
وتساعده على جاوز الميتافيزيقا الهيومانية» وأن يتقبل ما نسميه 
(ميتافيزيقًا الكمون e٥طeمةص‏ ص fه‏ sەiورطمهاءس)‏ بل» وقي نهاية 
الأمرء إلغاء الفلسفة ذاتهاء لأن الفلسفة تفترض أن للتفكير في 
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الكليات حدوى. إن الخلل في الفكر الإنساني والعقلاني 
والاستناري المضيء - من وحهة نظر دعاة الاستنارة المظلمة - 
أنه يرفض مواجحهة النتائج المعرفية والأخلاقية المتضمنة أي الرؤية 
العقلانية المادية الصلبة» ولا يصل بها إلى نتائجها اللاعقلانية 
المادية السائلة! 


وقد حعل هؤلاء الفلاسفة همهم تحطيم أوهام الإنسان عن 
نفسه وتوضيح العنصر التفكيكي الكامن في المقدمات الاستنارية 
العقلانية المادية. فقاموا بتوحيه الضربات للإنسان حتى يحطموا 
صورته المثالية عن نفسه فلا يستمد أي عزاء زائف من وهم 
لمر كزية والمرحعية الإنسانية» ولا يتمسك بأي أمل وهمي عن 
مقدرته على التجاوزء ولايتعلق بأهداب أي تصور رومانسي عن 
طبيعته الخيرة الاجتماعية وعن مقدرته على التوصل للحقيقة. 
وبذل هؤلاء الفلاسفة قصارى حهدهم ليذكروا الإنسان بتلك 
الحقائق التي تصوروا أن المفكرين الماديين (من أتباع المادية 
الصلبة) قاموا بتناسيهاء مثل زمنية كل الظواهر والقيم» ومادية 
وحود الإنسان ودوافعه وغرائزه» وأن الإنسان الطبيعي هو ابن 
الطبيعة وحسب ليس له أي وجحود متجاوز لحركة المادة. ولذاء 
فبدلاً من حلم الذات الإنسانية المتماسكة المقكاملة التي تدرك 
الواقع وتصوغه وتهيمن عليه» ظهرت الذات بعد أن تم تفكيكها 
وردها إلى عناصر مادية في الواقع» فالإنسان حيوان لا يعرف غير 
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التربص والافتراس والصراع وحب البقاء والأنانية والبحث عن 
المنفعة واللذة» شأنه في هذا شأن أبناء الطبيعة الآحرين من قوارض 
وهوام وحشرات. وهو شأنه شأن الحيوان الأعجم» يعيش وحيدا 
منعزلاً عن غيره من البشر المتربصین به في کون غير مکترث به أو 
بهم. ولا تههمدف هذه المعرفة إلى تحرير الإنسان من المخحاوف 
والأغلال والظلم... إلخ» وإنغا تهدف إلى تحطيمه وتفكيكه 
كمقولة ثابتة مستقلة في عالم الطبيعة المتغير. إن دعاة الاستنارة 
المظلمة ببساطة شديدة ينزعون الخصوصية والقداسة عن الإنسان»ء 
ويردونه إلى قوانين الطبيعةء المادة» وهي قوانين الحر كة العامة التي 
لا تعرف ثباتا أو استقرارا أو حصوصية أو قداسةء والتي لا يكن 
للإنسان السيطرة عليها. ويذاء يصبح الإنسان حزءاً لا يتجزاأ من 
الصيرورة المادية التي لا تعرف ثباتا ولا وحدة» ولا جاوزا ولا 
معنی. 

ولذا»ء يرى هؤلاء الماديون المجدد أن غحاولة تجاوز الطبيعة 
وحاولة الوصول إلى نقطة ثبات ما هي إلا حاولة عبثية» وأن من 
الضروري الخضوع التام للتضمينات للفلسفة الخفية المادية» أي 
الخضوع للصيرورة والحتميات المادية. هذا الخضوع يعني إلغاء 
الحدود والكليات والثوابت والسببية وأي شكل من أشكال 
الصلابة» وهو يعني أيضاً إنكار الأصل الإلهي» على أن يبقى 
الإنسان في قبضة الصيرورة» ويصبح مركز العالم كامناً فيه تماماً لا 
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يتمتع بأي تجحاوز» ومن نَم فهو ليس عركز. وإلغاء ال ركز يعني 
إلغاء الثنائيات: ثنائية الذات والموضوع» والدال والمدلول» 
والشكل والمضمون» والخير والشر» والوسائل والغايات» والإنسان 
والطبيعة» والمقدّس والمدنس» والأزلي والزمني. ولا يبقى سوى 
المادة المتغيرة امتح ركة» التي لا هي كلية ولا ثابتة ولا متجاوزة» 
ولا تجاه ولا معنى لهاء ما يعني سيادة النسبية بشكل مطلق» فهي 
نة 

وقي إطار المادية القديعة» كان ثمة بحث دائب عن نظم معرفية 
وأحلاقية تستند إلى ساس مادي راسخ (تقاماً مغل اليتافيزيقا 
الإيعانية التي تستند إلى أساس غير مادي راسخ). أما المادية 
الجحديدة فهي ترفض تماما فكرة الأساس (يطلق البعض على ما بعد 
الحدانة اصطلاح (رفض الأساس بالإنجليزية: نامه 
ismاundationaه).‏ ففكرة الأساس ذاتها هي حوهر الميتافيزيقاء 
والمطلوب الآن هو الارتباط بالصيرورة ورفض الأساس»› 
و(التطهر) تماماً من أي أثر للميتافيزيقا. ولكن رفض الأساس لابد 
أن يكون جذريأء ولذا لا يضع الماديون الجدد الوحود في مقابل 
العدم» والمطلق في مقابل النسبي ثم يتبنون النسبية العدمية. بل 
إنهم محاولون جاوز هذه النائية ذاتهاء وييحثون عن 
الثابت /المتغير» والمطلق/النسبي» والذاتي/الموضوعي (الذي يُذكر 
الإنسان بيهوه إله اليهود باعتباره إلها مفارقا للطبيعة والتاريخ» 


الدكتور عبد الوهاب المسيري ۲۷ 
ولكنه - في الوقت ذاته - إله الشعب اليهودي وحده» فهو 
مطلق /نسبي» وموضوعي /ذاتي!). 

وقد قلنا من قبل إن المادية الجديدة (اللاعقلانية السائلة) كامنة 
في المادية القديعة (والعقلانية الصلبة)» ومع هذا بمكننا أن نشير إلى 
إحدى نقاط الاحتلاف الجوهرية بينهما. فالمادية الجديدة ليست 
ثورة ضد الميتافيزيقا الإعانية وحسب» وإنما هي أيضاً ثورة ضد 
الميتافيزيقا المادية» بكل إعانها بالبات والتجاوز والإنسانية ومقدرة 
العقل على إدراك الواقع وتحريد قوانينه منه. معنى أنها ثورة على 
المادية القدمة ذاتهاء وعلى فكرة الميتافيزيقا والمركز. ولذا فهي 
دعوة لإلغاء الفلسفة» بل - وفي نهاية الأمر - وإلغاء مقولة 
الإنسان نفسها. 

ونيتشه هو» بلا مناز ع» رائد الفلسفة المادية اللاعقلانية السائلة 
الجديدة» وقد لخص رؤيته في عبارته الشهيرة (لقد مات الإله). 
ويمكننا أن نتجاوز المضمون الديني الإلحادي الصبياني والمباشر 
لهذه العبارة لنحدد مضمونهاء ومن نَم تضميناتها المعرفية التي 
لاتشمل الإله وحسب» بل وتشمل الإنسان والكون. ويلقي 
الفيلسوف الألاني هايدحر الضوء على عبارة نيتشه بقوله: "إن 
الإله بالنسبة لنيتشه هو العالم المتسامي.. العالم الذي يتجاوز 
عالمناء عالم الحواس. الإله هو اسم عالم الأفكار والمغاليات 
والمطلقات والكليات والثوابت والقيم الأحلاقية". ومن نَم عكننا 
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أن نقول إن العبارة تعني في واقع الأمر: نهاية فكرة الم ركز الكائن 
حارج المادة. بل وفكرة الكل ذاتهاء باعتباره كيانا متماسكا يعلو 
على الأشياء. ومن نَم يسقط الم ركز بسقوط فكرة الكل المحجاوزء 
فيصبح العالم أحزاء لا تشكل كلا ولا مركز لهاء وذرات لا 
يربطها رابط. ما يعني إنكار وحود رؤية حقيقة ثابتة» وإنكار 
فكرة العام والعا مي والإنساني. 

وانطلاقا من هذاء أعلن نيتشه أن الإبمان السائد بأن العقل 
الإنساني قادر على التوصل إلى علم يستطيع أن يزودة جير 
يقينية وأنساق أخلاقية (أي أن بوسع العلم والعقل أن يحلا محل 
الدين) هو وهم ليس إلاء وأن المركزية التي تخلعها الفلسفة 
الهيومانية على الإنسان مر كزية زائفة» فهو كائن طبيعي ليست له 
أهمية حاصة. بل وأعلن نيتشه أن الطبيعة ذاتها لا قداسة لهاء 
فهي بحموعة من القوى المتصارعة»ء والحديث عن أي مطلقية - 
من ثم - هو عبث» فكل الأمور مادية» وكل الأمور المادية 
متساوية» وكل الأمور المتساوية نسبية. إن الفلسفة الحديفة الحقة 
(حسب تصور نيتشه) فلسفة تصدر عن فكرة موت الإله» أي 
إنكار وجحود أية نقطة ثابتة أو صلبة أو أية مرجعية متجاوزة» وهي 
فلسفة تبذل قصارى جهدها أن (تزيل ظلال الإله) التي تتبدى 
بالدرحة الأول في أوهام المادية القدمة. فالواحب - من منظور 
نيتشه - هو التحرك داحل إطار مادي طبيعي صارم يتسم 
بالسيولة الكاملة» يساوي بين الأشياء كلها ويسويها. 
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ولذا حعل نيتشه همه أن يحرر الإنسان من أية أوهام متبقية عن 
الثبات والتجاوز والكلية» ويطهره من أية قيم وثوابت وكليات 
وثنائيات وغايات (أحلاقية أو معرفية) تتجاوز المادي والمباشر. إن 
نيتشه حاول تحطيم كل ما كان الفلاسفة يسمونه قي الماضي (أي 
قبل نيتشه) مقدّساً وحيّرا وحقاً وجميلاً ومطلقاً وكلياًء وذلك 
حتى يتم القضاء تماما لا على اليقين المعرفي والأساس الديني 
للأحلاق وحسبب» وإغا يتم القضاء أيضا على أي يقين معرفي» بل 
وعلى مفهوم أو فكرة الأحلاق ذاتهاء وعلى أية مركزية لأي 
شيء» إلها كان أم إنساناً» بل وعلى فكرة الوحود الشابت ذاتها 
وفكرة الكل الذي يتجاوز الأشياء. أي إن العالم بذلك يصبح 
ا اا باو ن ی می ار غا او کرت ار هریت 
والإنسان يصبح بلا ذات ولا حدود ولا استقلال ولا مركزية. إن 
فلسفة نيتشه بإنكاره فكرة الكل المادي الثابت المتجاوز»ء وبرؤيته 
للعالم باعتباره شبكة علاقات متغيرة - هي دعوة إلى أن نقبل 
العدمية زائرا دائما بيننا (على حد قوله). 


* *% % 
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انفصال الدال والمدلول 

من المعروف أن المشروع الإنساني بأسره يستند إلى اللغة 
وسيلة للتواصل بين البشر وللاحتفاظ بثمرة تفاعلهم مع الطبيعة» 
حتى لا تبداً كل جحربة مع الطبيعة وعالم الأشياء من نقطة الصفر 
(وهذا هو التاريخ والوعي التاريخي). والتواصل اللغوي يعني أن 
ثمة إنسانية مشت ركة» وأن ثمة ثقة في أنه بمكن توصيل المعنى» وأن 
ثمة علاقة بين الذات والموضوع والفكر والواقع والدال والمدلول. 

وقد ظهر الاهتمام بفلسفة اللغة قي الحضارة الغربية باعتبارها 
واحدة من أهم المباحث الفلسفية في العقود الأحيرة من القرن 
التاسع عشر. وهذا يرحع إلى اهتزاز فكرة الكليات» فالتواصل بين 
البشر يفترض وحود مثل هذه الكليات» وبغيابها تنشاً مشكلة 
علاقة اللغة بالواقع» والذات المدركة بالموضوع المدرّك. وكما قال 
فوكو: "إن مشكلة اللغة تحاصر الإنسان في عالم الصيرورة 
الكاملة". وقد صرح بول دي مان (الناقد التفكيكي) بأن الفكر 
الغربي الحديث هو فكر لغوي أكثر من كونه فكرا أنطولوجيا أو 
الشك العدمي وسلاح العداء للفلسفة» بعد أن کانت سلاح 
الفلسفة. وبالفعل» أصبحت اللغة هي هاحس الإنسان الغربي. 
E E E‏ الم ركزية»› 
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فالهجوم على اللغة كأداة للتواصل بين البشر هو هجوم على 
المشروع الإنساني بأسره» وعلى مفهوم الإنسانية المشتركة» وعلى 
مقدرة الإنسان أن يراكم المعرفة وأن يتعامل مع الآخحرين من 
خلال منظومات معرفية وأحلاقية مشت ركة. أي إنه تعبير عن 
العدمية الفلسفية الناجمة عن تبني موقف لاعقلاني مادي سائل. 

وقد تمت -مناقشة الإشكاليات الفلسفية الكبرى من خلال 
مناقشة إشكالية قد تبدو وكأنها إشكالية لغوية محضة» وهي 
إشكالية علاقة الدال والمدلول. ورالدال) هر الجانب المحسوس 
(بالإنجليزية: #اطنو«هء) من الكلمة» فهو الصورة الصوتية أو 
مساويها المرئي. أما (المدلول) فهو الجانب المفهوم من المعنى 
(بالإنجليزية: ماطنعزااهامن). و كان بوسعنا أن نقول ببساطة: إن 
الدال هو الاسم والمدلول هو المسمّى» وإن الدال هو الكلمة التي 
تشير إلى شيء والمدلول هو الشيء الذي يشار إليه. ولكن حيث 
أن كلمة (دال) لا تشير إلى الكلمات وحسب» وإنما تشير إلى 
النظم الإشارية كلها (علامات المرور - الرموز... إلخ) - فإننا 
نوثر استخدامها لأنها أكثر شمولاً. 

وقضية علاقة الدال بالمدلول هي في واقع الأمر قضية علاقة 
العقل بالواقع (والإنسان بالطبيعة/المادةء والذات بالموضوع» وقي 
نهاية الأمرء علاقة الخالق بالمحلوق). فالبعض يرى أنها علاقة 
قوية ومركبة. فعلى الرغم من أنه لا توحد علاقة تطابق بين 
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الواحد والآخحر» وعلى الرغم من أنه توجحد مسافة تفصل بين الدال 
والمدلول (أي أن اللغة ليست شفافة تماماً)» فالدال جزء من النظام 
الإشاري اللاشخحصي وله قواعده ومنطقه» أما المدلول فهو جحزء 
من نظام المعنى» وتسري عليه قواعد مختلفة» ويختلط فيه النطق 
باللامنطق. على الرغم من كل هذا إلا أنه توحد وسائل وآليات 
لتحسين الأداء اللغوي للوصول إلى ما نسميه (الحقيقة) (أو على 
الأقل قر كا هع وال تر ميل الا عجرن وتا بع أن 
العقل قادر على إدراك الواقع» وعلى تحريد المعرفة منه» وعلى 
توصيلها للآخرين. 

وعلى العكس من كل هذاء يذهب بعض الماديين الآليين إلى أن 
اة ن الال و اتدلرل هة اة قالدال 2 ي 
تررم < غات بعک الدلول بشکل اشر ری صل 
إلى اللغة الحرفية أو الحيادية» حيث يتوحد الدال بالمدلول). هذا 
يعني في واقع الأمر أن عقل الإنسان سلبي» يعكس الواقع بشكل 
مباشر دون تحوير أو تعديل أو إبداع. 

وتشكل إشكالية علاقة الدال بالمدلول المدحل الحقيقي لدراسة 
فكر عالم اللغة السويسري فرديناند دي سوسير -۱۸١۷(‏ 
۳ ۱م) واضع أساس علم اللغة البنيوي (ورائد الثورة البنيوية)» 
الذي ذهب إلى أن علاقة الدال بالمدلول لا تستند إلى أية صفات 
موضوعية كامنة في الدال» ومن تم فالعلاقة بينهما ليست ضرورية 
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أو حوهرية أو ثابتة» فهي علاقة اعتباطية أو عشوائية. فلا يوحد 
أي سبب منطقي أو موضوعي لأن تكون كلمة (قطة) العربية» أو 
كلمة ركات اهه) الإنجليزية» هي الإشارة الوحيدة (الضرورية 
والمنطقية) إلى هذا الحيوان الصغير الذي يشبه النمر ويسير على 
أربع ويغطي جحسىدە نوع من الفراء. 

ويرى دي سوسير أن النظام اللغوي هو نسق إشاري مبني 
على علاقة الاحتلاف بين الثنائيات المتعارضة» فالاحتلاف بين 
(قطة) و(بطة) ليس هو الاحتلاف بين الحيوان الذي يحمل ذلك 
الاسم والطائر الذي يحمل ذلك الاسم وإنغا هو احتلاف بين 
الأصوات والإشارات الدالة (بين القاف والباع تقابلها احتلافات 
بين الأفكار والأشياء (المدلولات)» دون أن تكون هناك علاقة 
ضرورية (تستند إلى قانون (طبيعي) كامن في طبيعة الأشياء 
(أنطولوحي أورباني) بين الاحتلافات القائمة بين الثنائيات قي 
عالم الدوال من جحهةء والاحتلافات القائمة بين المدلولات من 
جحهة أخحرى. فاللغة نظام من العلاقات والاحتلافات الثنائيية 
المتعارضة»ء ليست لأجزائها هوية أو جوهر أو حتى وحود 
خحارحها. 

الكلمات» إذن» توجحد داحل شبكة الاحتلافات اللامتناهية» 
ومعنى الإشارة ينبع من احتلافها مع إشارة أحرى» والنظام 
اللغوي ككل يعمل من خلال سلسلة الاحتلافات والثنائيات 
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المععارضة. فا معنى ليس كامناً فى الإشارة ذاتهاء ولا حتى يضاف 
إليهاء وإنغا هو أمر وظيفي محدد داحل شبكة العلاقات داحل 
النص نفسه. أي إن المعنى يولد من داحل اللغة نفسها ولييس من 
الواقع. 

ويعكن القول هنا بأن مقولة اللغة حلت محل مقولة المادة» فقد 
أصبحت المبداً الواحد (قوة كامنة فى الكون) (الطبيعة والإنسانء 
دافا فلل تايه وط وجرد و حه فة احا و 
يعلو عليها أحد» وهي النظام الضروري والكلي للأشياء). وقد 
تبدت مقولة المادة في مرحلة المادية القديمة الصلبة في مقولات مغل 
علاقات الإنتاج أو الحتمية التاريخية أو المنفعة المادية أو إيروس - 
أي الطاقة الجنسية - وهي مقولات مستقلة عن إرادة الإنسان 
دافعة له. ولكن هذه كلها مقولات موضوعية» ومع تآكل 
الموضوع والذات وتصاعد معدلات النسبية والسيولة كان لابد 
من البحث عن مقولة تقع في النقطة التي تلتقي فيها الذات 
بالموضوع (والثبات بالحركة والتجاوز بالكمون... إلخ). وقد 
وجحدت الفلسفة الغربية ضالتها في اللغة» فهي نظام مستقل له 
قواعده المستقلة عن الإرادة الإنسانية (فهي موضوعية)» ولكنها 
تحتاج إلى الإنسان كي تتحقق (فهي ذاتية). ولكنها رغم هذا 
تدور في الإطار المادي» فاللغة تسبق الوعي الإنساني والإرادة 
الإنسانية. وكما يقول البنيويون: "نحن لا نتحدث اللغةء وإنغا 
تتحدث اللغة من خلالنا". 
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ولكن رغم إرهاصات السيولة والنسبية الكاملة ف فكر سوسير 
يظل هناك م ركز» وتظل هناك علاقة بين الدال والمدلول (رغم 
اعتباطية العلاقة بينهما ورغم انفصالهما)» وتظل هناك إمكانية 
توليد المعنى» ومن ثم التواصل بين البشر. أي أن سوسير لم 
يسقط تماما في العدمية الفلسفية الكامنة في رؤيته (والبنيوية هي 
المحتلفة). ولذا نحد أنه ودعاة البنيوية يرون أن للعالم معنى» بل 
ومركزأء تماما مثلما قال دعاة المادية القدمة إنه حكن توليد النظام 
من فوضى الطبيعةء والمعنى من عبشيتهاء والأحلاق من حيادها 

كل هذا يقف على طرف النقيض مما فعله العدميون من 
الماديين الجدد حينما قالوا: بانفصال الدال عن المدلولء وهي 
عبارة اصطلاحية تستخدم في علم اللغة اساسأ ولكنها أصبحت 
مقدمة فلسفية لكثير من النتائج التي يتأسس عليها النظام المعرقي 
ما بعد الحداثي بكل ما يضمر من عدمية فلسفية. والعبارة تعني 
أن الأسماء لا علاقة لها مسمياتهاء وأن الإشارات ليس لها علاقة 
عا تشير إليه» وإن وحدت مثل هذه العلاقة فهي علاقة واهية 
حلافية. كل هذا يعني أن العقل ليست له علاقة كبيرة بالواقع» 
وأنه غير قادر على الإحاطة به» كما يعني ان النسق اللغوي ذاته 
يسقط في قبضة الصيرورة والعدم» ويدخحل الإنسان الغربي في 
مرحلة المادية السائلة. 


من صور الصلابة إلى صور السيولة 

يتجلى التطور من الاذية الل إل الادذية الشتاة ايشا ف 
تطور الصور المجازية الإدراكية الأساسية في العالم الغربي» فهناك 
أولاً التطور من الصور المجازية الآلية (العالم كالساعة عند 
نيوتن)» إلى الصور المجازية العضوية (العالم كنبات أو حيوان أو 
غابة عند داروين). ولعل النموذج السائد في الغرب الآن هو في 
الواقع مزيج من النموذحين. وقد شبّه الفيلسوف لايبنتتس 
الكائنات الحية بالآلة» بل وحد أن العالم الحي كله مغل الآلة. 
ونجد النمط نفسه في فكر حجان جاك روسو الذي ينظر إلى 
الإنسان في حالة الطبيعة ككيان عضوي مستقل حر بشكل 
مطلق» ويكتسب إنسانيته من داحله» حارج إطار المحتمع» ثم 
يدحل طواعية في علاقة مع الآحرين من خلال العقد الاجتماعي. 
وما إن يفعل ذلك» فإنه يفقد كل شيء ويخضع للإارادة ا 
للمجتمع» حيث يتحول الفرد إلى ذرة أو إلى بجرد حزء في كل 
أكبر ليتحرك بقوة دفع ذاتية وكأنه ترس في آلة ضخمة. وهذا هو 
أيضا النموذج الكامن في د داروین وتلمیذه هربرت سبنسر. 
فسبنسر استخدم نموذجا عضويًا لتفسير المجتمع» ولكن هذا 
الجتمع» في نهاية الأمر» كان محكوما بعدة قوانين محددة» وكأنه 
آلة تتحرك مدفوعة من الداحل بتناسق شديد. فالبقاء دائها 
للأصلح» والصراع هو قانون الحياة» وحركة الكون تتبع إيقاعا 
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رتيبا متكرراً (ح ركة دائمة)» فهي حركة من تجانس إلى عدم 
تجانس إلى توازن» وهذه قوانين طبيعية نهائية مطلقة» تتحرك 
وكأنها آلة تدفع الإنسان الذي يشبه الذرّة. 

وقد تطورت عن الصورة المجازية العضوية صورتان جازيتان 
أساسيتان: الحسد ثم الجنس. فبعذ أن كان الإنسان رة إلى 
الطبيعة/المادة أصبح رد تدرچیا إلى الجحسد كمحاولة لتجاوز ثنائية 
الذات والموضوع وكل الثنائيات الأحرى» ثم أصبح يرد إل 
القاسم المشترك بين الإنسان وكل الكائنات الطبيعية الأخحرى» 
وهر الأعضاء التناسلية. وني محاولة لتكشف هذا الحانب في 
الحضارة الحديثة صرح ليوتار» أحد فلاسفة ما بعد الحداثة» بأن 
الجسد أصبح أصل الفلسفة وأصل كل النشاطات الأساسيةء أما 
الإبستمولوجيا فقد أصبحت تشبه النشاط الحنسي. وتعميم ليوتار 
يصف شيعا مهما في الواقع المادي والفلسفي لالإنسان الغربي. 
ولكنه رغم أنه وقع على حقيقة مهمة» فإنه» في تصورناء يتخبط 
في طريقة إفصاحه. ونحن نذهب إلى أن الحضارة الحديشة تدور 
حول الإنسان الطبيعي الذي يدور حول جسده في إطار المنفعة 
واللذة. وني مرحلة التقشف والثنائية الصلبة والتراكم الرأسمالي 
والإمبريالي ظهر الإنسان الاقتصادي الباحث عن المنفعة المادية» 
والذي سيحقق سعادته من خلال التراكم والذي يرشد حياته في 
الإطار المادي» ثم يبطش بالآحرين من خلال منظومته الإمبريالية. 


2 الحداثة وما بعد الحداثة 


ولذاء فهو إنسان يستخدم حواسه الخمس» حسده هو اأساس 
رؤيته للكون» وإن كانت هناك أولوية لشيء فهي لجهازه 
الهضمي» ورعا لعضلاته. 

ولكن في مرحلة السيولة الشاملة والاستهلاك لم تعد المنفعة 
هي المعيار الأساسي» وإنما اللذة. وظهر الإنسان الجحسماني 
والجحسدي والجنسي الذي يعيش في حسده» وهو بجموعة من 
الأعضاء والأعصاب والانفعالات القوية المباشرة» ولكنها جميعاً 
موجحهة نحو تحقيق اللذة. ولذاء فبدلاً من الحسد» أصبح الجنس هو 
أساس رؤية الإنسان للكون. وإذا كانت هناك أولوية لأحد 
أعضائه التشريحية فإنها لحهازه التناسلي. وبذاء نكون قد عدنا 
إلى عبادة أعضاء التناسل الوثنية الموغلة في البدائية. والجنس مغل 
الجسد» هو محاولة لمحو الأصول الربانية لالإنسان عن طريق إلغاء 
ثنائية الذات والموضوع» ولكن عملية الإلغاء أكثر حذرية في حالة 
الجنس. 

ويمكننا القول: إن المجسد هو الصورة المجازية الأساسية في 
عصر التحديث (والمادية الصلبة البطولية والحداثة)» أما الجنس فهو 
الصورة المجازية لعصر ما بعد الحداثة (والمادية السائلة). ومشكلة 
الكثير من المفكرين في العالم الفالث المدافعين عن الاستنارة في 
الإطار المادي أنهم يظنون أننا مانزال في عصر عبادة المعدة» على 
حين أن ما حدث هو أن العالم (تقدم)» ودحل عصر عبادة 
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الأعضاء التناسلية والرغبة العارمة في العودة إلى الرحم! فحن لم 
تعد في عصر التحديث والحداثة (البطولي والمأساوي)» وإغا 
أصبحنا في عصر ما بعد الحداثة الجنينسي» حيث يود الإنسان أن 
يعرد إلى الرحم الكوني ليصبح جزءأ لا يتجزأً من الطبيعة» لا 
یفصله فاصل عنهاء ولا تحده حدود أو سدود» ولكنه مع هذا 
حاضع تماما لقوانينها المادية وحتمياتها الصارمة. 

وما بحدث الآن قي الفلسفة الغربية الحديثة هو إعطاء الجنس 
(واللذة والشهوة والرغبة) أسبقية معرفية على كل الأشياءء بل إن 
الجنس بدأ يمحل محل اللغة. فرغم أن اللغة في رأي أنصار ما بعد 
الحداثة نظام مستقل عن الواقع (فهي نظام لا يشكله الإنسان 
الفرد الواعي) إلا أن بها بعض ظلال الإله» أي المعنى والرغبة في 
التفسير والذات والموضوع. أما الجنس» فقد تخلص من هذا تماماً. 
فال جنس رغبة فردية محضة» ولكنها لا فردية فيهاء فال حميع يشعر 
بها ويمارسها. والرغبة لا يعكن أن يحكم عليها من خحارجهاء ولذا 
فهي تنحدى التفسير» ومن يتمسك بها تماما لا يسقط في 
ميتافيزيقا بسبب اكتفائها بذاتهاء فهي دال ومدلول في آن. وبهذا 
يبعكن القول بأن الرغبة الجنسية أقرب من الجحسد إلى المادة الأصلية 
الأولى» التي تتحدث عنها الفلسفة المادية والتي ليس لها أصل 
رباني» هي المرحعية المادية الكامنة الحقة التي لا تعرف أي بحاوز» 
والتي بجحت عن حق في تصفية ثنائية الذات والموضوع وكل 


القنائيات»› لتصل بالإنسان إلى العالم الجنيني الواحدي. 
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المادية النهائية أو نهاية المادية 

تحدثنا حتى الآن عن المادية الصلبة (وعبادة الجسد))» والمادية 
السائلة (وعبادة الجنس). ولكن يبدو أن الصور المجازية العضوية 
الأساسية في الحضارة الغربية تتطور إلى درجة أكثر تطرفاً من ذلك 
مع تصاعد معدلات الحلولية والسيولة والعدمية. 

فلننظر إلى بعض الظواهر الأدبية والفنية. يبدأ تاريخ الأدب 
الغربي الحديث بالنزعة الإنسانية» التي تعني حلول اللوحوس 
(الكلمة) في الإنسان فيصبح م ركز الكون» ولذا جد أن الأدب 
الغربي حتى بداية القرن العشرين يتسم في بجموعه بوجحود 
شخحصيات لها أبعاد بطولية أو إنسانية م ركبة» ثم تتزايد معدلات 
الحلولء ويحل اللوحوس في كل من الإنسان والطبيعةء ثم في 
الطبيعة/المادة وحسب» فيختفي الأبطال تماماًء ويختفي الإنسان 
ا( 
(الأرض الخراب)» ويتحركون بلا اتجاه مغل الذرات المتناثرة» في 
عزلة قاتلة» حاضعين في الوقت ذاته لحتميات عديدة صارمة. 

ولا يختلف الأمر كثيراً في عالم الفنون.التشكيلية إذ ظل الفن 
الغربي منذ عصر النهضة متماسكاً يمحاكي شيا ماء في الطبيعة 
لمادية أو الإنسانية. ولكن مع بداية القرن العشرين يظهر الواقع 
الإنساني والطبيعي في لوحات الفنانين على هيفة مكعبات 
ومربعات ودوائر وألوان متداحلة. 
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الحلول ويصبح كل شيء مرجعية ذاته» مکتفیاً بذاته 
يشير يشير إلى ذاته دون أي معنى أو مدلول في عالم مادي» مغرق في 
ماديته» لا توحد فيه أية ثنائيات أو نتوءات أو تعرحات. فظهر ما 
يسمى بالفن المفاهيمي (بالإنجليزية: كونسبتشيوال آرت 
اناpءءم0)‏ وهي مدرسة (فنية) تنادي برفض فكرة الفن ذاته 
(فالفن له معنى وبنية» وبالتالي يشير إلى شيء خارجه). وقد عبر 
هذا الرفض عن نفسه من خلال اعمال بییرو مانزوني (۱۹۳۳- 
۳ م) (غير الفنية). فقد كان هذا ر(اللا فشان بعلب برازه 
ویبیعه بعد ان یکتب علیه: "براز فنان صاف ۱۰۰./"! 

ولكي نفهم ما حدث أو ما يحدث» علينا ن ننظر - دائ - 
إلى فلسفة نيتشه في اللغة والفن والجمال. أما في عالم اللغة» فقد 
ذهب نیتشه إل أنه» في ع السيولة الكاملةء تختل علاقة الدال 
بالمدلول. فلنأحذ مغلا | (روح)» هذه الكلمة تشير (في 
الفلسفات التقليدية) إلى كل متجاوز لعالم الجحسد والمادة» وهو ما 
يفترض وجود مسافة بين الروح والجسد» وینکر الحلول ر 
ووحدة الوجحود المادية. ينكر نيتشه هذا تماماء ويؤكد لناء انطلاقا 
من رؤيته المادية» أن الروح في واقع الأمر تشير إلى الجسد» 
واللحسد "إن هو إلا ترتيب لبعض القوى الطبيعية ا 
إرادة القوة". فالدال E‏ غاا عله 
واک و نة هة مدرلا يدا 


والعالم عند نيتشه» يتسم بالنظام والتماسك» ولكن نظامه 
وتماسكه مشل نظام وتماسك العمل الفني» أي إنه نظام مؤقت يشبه 
النظام الذي فرضه شاعر على قصيدة غنائية صغيرة» نظام لا 
يضرب بجذوره في أي واقع» وإنغا قي وجدان الشاعر وإرادته. كما 
أن الواقع» كالعمل الفني» مكوّن من صور جازية من صنع عقل 
الإنسان» لذا فهذا الواقع وهم وتعبير عن إرادة القوة. وكل هذا 
يعني أنه لا توحد حقيقة» وإنما توجد طرق في النظر (منظور)» 
وهي كلها طرق متساوية بسطح الواقع المتعدد السائل. وإذا كان 
الواقع سائلا ووهميا فكذا الذات» فالإنسان مشل الفنان يخترع 
نفسه» إذ لا توحد ذات ثابتة» والذات من اخحتراع الذات» 
والذات إن هي إلا تعبير عن إرادة القوة وعن الدوافع المظلمة. 

ونيتشه (الأب الحقيقي للسيولة الفلسفية) هو من أوائل 
الفلاسفة الذين شككوا في موضوعية أي نص. فالرؤية التقليدية 
للنص تفترض ثنائية النص والحقيقة» فهي تذهب إلى أن النص في 
واقع الأمر هو جرد نسيج يوصل جزءا من الحقيقة ويبحجحب حزءا 
منها» ومهمة المفسر هي الوصول عبر النسيج إلى الحقيقة الكامنة 
وراء النص» أي أن هذه الرؤية تفترض وجود الشكل والمضمون 
واتصالهما وانفصالهما. وأما نيتشه فيلغي المساحة بين النص 
والحقيقة» ويصفي تلك النائية تماماء ويقرر أن النص هو فعلاً 
نسيج» ولكن النسيج هو ذاته الحقيقة» بل إن الحقيقة إن هي إلا 
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جحيش من الصور المجازية تكلس واستقر. والذات المبدعة هي 
ذاتها حزء من هذا النسيج» فهي كالعنكبوت في بيت العنكبوت 
(وهذا هو معنى عبارة دريدا الشهيرة: لا شيءَ حارج النص). ولا 
يلغي نيتشه المسافة بين المبدع والنص والحقيقة وحسب» وإغا 
يلغي المسافة بين نص وآخر» وقد طرح فكرة (التناص) باعتباره 
حوارا لا ينتهي بين النصوص. فكل ما نعرفه هو النص» والنص لا 
يحيلنا إلى حقيقة متجاوزة له وإنما إلى نص آخرء ولذا فإن معرفتنا 
لا يمكن أن تدّعي لنفسها حالة أكثر استقراراً وصلابة من أن 
تكون نصّاء وهذا يعني أن كل الحدود تختفي بين الذات 
والموضوع» وبين الداحل والخارج» والمعنى وانعدامه» والمعرفة 
والرأي» والحقيقة والخطاً. 

لكل هذاء يذهب نيتشه إلى أنه لا يوحد نص بريء طاهر 
أصلي» فمثل هذا النص إما أنه لم يوحد أساساء أو أنه فقد إلى 
الأبد. أي إن نيتشه يحاول حاهداً أن ينكر الأصل الرباني» أو أي 
أصل - لللإنسان» وبالتالي يسقط ببساطة في حمأة المادة المتغيرة 
السائلة. وكل ما نقرأً هو تفسيرات وحسب أو إحالات إلى 
نصوص أخحرى» والتفسير في هذه الحالة ليس الاحتهادء أي أن 
يفترض القارئ أن ثمة علاقة اتصال وانفصال بين الدال والمدلول» 
وأن هذه العلاقة ليست بسيطة ولا مباشرة ولا رياضية» وإغا 
مركبة (بسبب طبيعة اللغة كأداة مر كبة للتوصيل تستخدم 


الملجاز). إن الاجتهاد في المنظومة التوحيدية يعني أن المفسّر يُعيل 
عقله ليسبر غور العلاقة الم ركبة بين الدال والمدلولء ويطرح معنى 
للنص» معنى ليس هو المعنى المطلق أو الحقيقي أو النهائي للنص» 
وإغا هو معنى يقارب الحقيقة» وقابل للاحتبار من قبل قارئ آخر. 
أما عند نيتشه فالقراءة ليست هي البحث عن معنى النص» وإنغا 
هي في الواقع استيراد معنى من الخارج وفرضه على النص. 
فالنص» مع انفصال الدال عن المدلول أو مع التحامهماء لا معنى 
له في حد ذاته» وبالتالي لا يوحد معنی سوى ما تفرضه إرادة القوة» 
كما هي الحال دائما في المنظومة النيتشوية. والأمر كما قال أحد 
النقاد: "إن التفسير عند نيتشه هو وسيلة لأن يصبح الإنسان سيد 
آي ان يصبح التاقد غازيًا.. ا قي أشقر ا و 
رؤية معرفية أدبية علمانية إمبريالية» ويرفض أية رؤية باطنية". 


المفسّر» إذن» يفرض تفسيره بإرادة القوة على النص. ولكنناء 
في عالم نيتشه الصراعي» سنكتشف أن العكس أيضاً صخي 
فالفن هو أداة السوبرمان لأن يلغي المسافة بينه وبين الطبيعة» 
وأيضاً لأن يلتصق بها ليعبّر عنها في صورتها الأولى قبل أن 
يشوهها العقل» أي إن الفن تعبير عن النزعة (الديونيزية) الجحسدية 
العارمة المفعمة بالنشوة المحمومة المعربدة» قبل ظهور النزعة 
(الأبولوني العقلية التي تتسم بضبط النفس والاتساق والتناغم 
والرغبة في التفسير العقلي للكون. والفن» بهذا المعنى» متجاوز 
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للحير والشرء ومتجاوز لأي تفسير» فهو تعبير عن الحياة 
(باعتبارها قوى متصارعة)» وعن أخلاق السادة» وهو قادر على 
تغيير العالم والتبشير بالعالم الجديد. 

ويعكن القول: إن نيتشه يستخدم غوذحاً جالياً لفهم العالى 
وهو نموذج جمالي بالمعنى الذي حدده هو: فالعالم ليس له سبب 
متجاوز» ولا سبب عقلاني كامن فيه» فهو علة ذاته ومرجحعية ذاته» 
كالعمل الفني يلد نفسه بنفسه» ويعيش بنفسه على نفسه» وهذه 
هي قمة (أو هُوةَ) المادية. وقد عبر عنها نيتشه في صورة جازية 
عضوية تبعٹ على الاشمزازء تبين أبعاد العدمية المادية التي وصل 
إليهاء يقول: "براز هذا العالم هو طعامه".. وهكذا تحولت للمادة 
الأولى التي يتكون منها الكون في يد فيلسوف العدمية إلى براز! 


% *% *% 
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أأسباب ظهور الانتقال من الصلابة إلى السيولة 

ويحق لناأن نسأل: كيف تأت أن تصبح إشكالية لغوية 
هامشية مقصورة في الماضي على المتخحصصين مثل انفصال الدال 
عن المدلولء إشكالية فلسفية م ركزية كبرى في الوحدان الغربي؟ 
ماذا حدث لهذا الوجدان حتى يجعل من الأعضاء التناسلية والبراز 
صورا جحازية أساسية؟.. أي إننا في واقع الأمر لن نسأل تلك 
الأسئلة التي شاعت في حطاب معظم من ينقلون الفكر الغربي إلى 
العربية» أسئلة من نوع: "ما المعنى الدقيق لانفصال الدال عن 
المدلول أو لصورة الجسد؟" و: "ماذا تعني هذه العبارة أو تلك 
عند نيتشه أو سوسير أو دريدا أو غيرهم؟" أو: "هل نجحنا قي 
نقل المعنى الموحود قي النص الأصلي الغربي بدقة إلى العربية؟". 
بدلا من كل هذا سنسأل السؤال التالي: "لم يهتم الفكر الغربي 
أساساً ثل هذه الإشكاليات» ولم يصدر عن مثل هذه الصور 
المجازية؟"» أي أننا سنطرح سوال عن السسياق الحضاري 
والاحتماعي والفلسفي» وعن م ركب الأسباب الذي أدى إلى 
تحرك إشكالية انفصال الدال عن المدلول من الهامش الأكادعي إل 
المركز الحضاري. لِم تحول الإنسان الغربي من الهيومانية 
والاستنارة إلى البنيوية» ومنها إلى ما بعد البنيوية - وما حفي كان 
أعظم! -؟. 

الإحابة عن هذه الأسئلة ستلقي كفيراً من الضوء على هذه 
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الإشكالية» وستجعلنا ندرك مضمونها الفلسفي والحضاري 
الحقيقي» وبدونها ستصبح العبارات الفلسفية أشباحاً لفظية 
رك على الورق اناسشا وق تصضورةا أن امال الال عن 
المدلول في الحضارة الغربية والاهتمام بصور الجسد والجنس والبراز 
- أي الانتقال من الصلابة إلى السيولة» ومن العقلانية المادية إلى 
اللاعقلانية المادية - يعود إلى مركب من الأسباب نذكر منها 
ما يلي: 

-١‏ بدأت الرؤية الاقتصادية الحديغة في الغرب عا أسميه 
(المرحلة التقشفية). والهدف النهائي للإنسان في هذه المرحلة هو 
الإنتاج والزيادة المطردة لالإنتاج» وما يحرك المنتج هو المنفعة» ولذا 
فلابد من عملية قمع» فلو حركته اللذة لكانت كارثة»ء والإنسان 
منتج أكثر من كونه مُستهلكاء واحبه الإنتاج ومكافأته 
الاستهلاك, ولذا تسود في بداية هذه المرحلة أحلاقيات العمل 
البروتستانتية» ويظهر الإنسان الاقتصادي قي الدول الرأسماليةء 
وهو نفسه الإنسان الاشتراكي (بطل الإنتاج) في الدول 
الاشتراكية» وكلاهما تتحدد مكانته قي المجتمع في إطار مقدار ما 
ينتج (لا ما يستهلك). ومن هنا يأتي التقشف والتراكم وزيادة 
الإنتاج والصناعة الثقيلة» ومن هنا تكون الصلابة والتماسك. 
وتتسم هذه المرحلة بكثير من الوضوح والتراتب الطبقي» ولذا 
يمكننا أن تتحدث عن (المستغلين) و(المستغلين) وعن عمال يكم 


اعتصار فائض القيمة منهم» وعن طبققات ا 
احتماعيا أو هبوطاً في السلم الاحتماعي والطبقي. 

ولكن الرؤية الاقتصادية تطورت وأصبح الهدف النهائي من 
الوجحود هو الاستهلاك وما رك اللستهلك هر اللذة» لأنه لو 
حر كته المنفعة لكانت كارئة. بل إن الاستهلاك بالنسبة للمستهلك 
ولاح رلذا بعد تجكم ار اماه ي النة الإتاة 
انتقل النظام من المنفعة إل اللذة؛ وأصبح الاستهلاك (لا الإنتاج) 
هر هدف المجتمع. وقد دی هذا إلى تصفية ثنائية المنفعة واللذة» 
وأصبحت السعادة هي تحرر الاستهلاك (وهو مسألة ذاتية) من 
الحاحات للمادية أو الأساسية (الموضوعية) التي يتطلب الوفاء بها 
السلع ذات القيمة الاستعمالية. ولم نك هدف المجتمع إشباع 
الحاحات» وإغا تخليقهاء ولم تعد الحاحة مصدر معاناة تحتاج إلى 
إشباع» وإنغا أصبحت - وعلى غل الک مدل کج ت 
به. ولم يعد التنافس الأساسي ب بين المنتحين (کما هي الخال في 
الرأسمالية الصناعية التنافسية) وإنما بين المستهلكين. 

ولکن رغم تصفية الثنائيات» أصبح الاستهلاك هر اجان 
الرئيسي الذي 0 اغتراب الإنسان» حيث تتحدد وتنتج 
احتیاحات الناس» وتوجه الرغبات نو ما تم تحدیده وإنتاحه من 
قبل الاحتكارات الرأسمالية. ويتم استيعاب الناس في منظومة 
متعددة المستويات من الأشياء والعلامات والدلالات المجردة 
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وهو ما يجعل (للنقافة) والإدراك وأسلوب الحياة (التي تدور في 
إطار النموذج المادي) أولوية على القيم المادية المباشرة. 
إنتاحيته) مؤشرا على مكانته في المجتمع» فالتركيز الاجتماعي 
لتحديد وضع الفرد في المجتمع انتقل من السلعة نفسها أو كمية 
النقود إلى (دلالة السلعة والنقود) التي بمتلكها الفرد. وأصبحت 
الصورة أو العلامة (أي المنتجات المعلوماتية والفكرية والفنية 
المادية الرئيسية التي تقاف بالنسبة لها قيمة كل شيء» أي إن 
السلع المادية والنقود لم تعد أساس السيطرة على المجتمع. كل 
هذا يجعل التحليل الما ركسي الذي أكد أولوية السلع المادية على 
السلع الثقافية غير ذي موضوع» بل ويجعل الما ركسية نفسها (كما 
قول بودریار) محرد امتداد للرأسمالية التقليدية ومتواطفة معها 
وأداة للهيمنة أو الإمبريالية الإدراكية. 

وشهدت هذه الفترة الاستهلاكية ظهور الفورديزم صونلإه۴» 
أي تنميط السلع على مستوى ضخم» فتم إنتاج السيارة والمنزل 
بشکل نغطي على نطاق جماهيري. وتزايد استخدام البطاقة البنكية 
(credit card)‏ سو ا وهو مايساهم قي الحركة 
الاستهلاكية وني تضم قطاع الخدمات وقطاع اللذة واتساع 
اشرق المخلة وتجاوز ادود القوية وطهر ت السرق ‏ العالية 
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والش ركات متعددة الجنسيات عابرة القارات التي لا تحترم السوق 
المحلية» وظهرت الاستهلاكية العالمية. وقد واكب كل هذا تزايد 
دور الإعلام واقتحامه حياة الإنسان الخاصة وتصعيدها للذات 
الاستهلاكية. 

ومن أهم أشكال تصفية الثنائيات والسيولة (وانفصال الدال 
عن المدلول) تزأيُد ما سى (الاقتصاد الفقاعي) (بالإنجليزية: 
economy‏ eاططbu)‏ أو (الاقتصاد الطفيلي) (بالإنجليزية: derivative‏ 
رصم «هءم) أي اقتصاد 2 بات می على التأمينات المصرفية 
التي لا يقابلها رأسمال حقيقي (جحارة الأموال تقدّر بنحو ٠٠٠‏ 
و ۰ مليار)» وهو ما يعني أن 
تحارة الأموال تصل إلى ٠١‏ ضعفا لقيمة بحارة السلع الدولية» التي 
تبلغ قيمتها الإجمالية ۷م نحو ٠۰‏ ترلیونات دولار فقط 
لاغير). كل هذا يعني ابتعاد الاستثمار المالي عن الاستثمار 
الاقتصادي الحقيقي. ومع هذه الح ركة الطائشة للترليونات يتقرر 
مصير أمم بأكملها ارتفاعا وهبوطً! 

ويلاحظ أن الحدود في هذه المرحلة تداحلت» ولذا لايمكن 
الحديث عن مستغل ومستعّلء فالمستغِل في مكان يصبح مستعلاً 
في مكان آحر. فكأن عملية الاستغلال أصبحت ر ولا 
رکو وا یر ال سی عدو صخ اجرد ج الا انوا 
مود نحا قرا فالا دون فاعل» يدور كالآلة. وكما يقول سيرج 
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لاتوش: "لا يمكن الحديث عن الحضارة الغربية الحديغة (أو عن 
الحدائثة الغربية) باعتبارها لحظة زمنية أو رقعة حغرافية» وما هي 
آلة بدا الإنسان قي تشغيلهاء ثم استمرت في الدوران بقوة الدفع 
الذاتية» ثم أحذت تتزايد سرعتها بقوة تفوق طاقة الإنسان. وهي 
في دورانها تدوس بقوة على الجميع» .ما في ذلك الإنسان الغربي 
نفسه الذي بدا في تحريكها وكان يحاول توظيفها لصالحه". في هذا 
الإطار (الآلة التي تدور - الاقتصاد الطفيلي - الإعلام الشرس - 
عالم بلا بؤرة) يشعر الإنسان بالعجز الكامل» فهو يتعامل مع 
عالم متشظ غير محدد المعالم» مكون من وحدات لا يربطها 
اظ 

۲- والنمط نفسه يتبدى قي عالم السياسة. ففي المرحلة 
التقشفية نشبت الثورة البورحوازية ضد الإقطاع ثم الشورة 
البروليتارية ضد الرأسماليةء وانتصرت البورجوازية والطبقات 
المتوسطة» وتبلور الصراع الطبقي وظهرت القوميات العلمانية 
(العضوية وغير العضوية) والدولة القومية الم ركزية المطلقة (مرحلة 
الملكيات المطلقة ومرحلة الدول الدعقراطية في غرب أوربة 
والاشتراكية في شرقها)» وتم تأكيد أهمية الماضي القومي والهوية 
القومية. 

ولكن قي المرحلة التالية ظهرت حر كات الطلاب والح ركات 
الاجتماعية الحديدة التي تربط دائما بين الانعتاق والحرية المنسية» 
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أي إن أحلام الثوريين لا تختلف كثيرا عن الأحلام التي (يفب ركها) 
بكفاءة عالية قطاع اللذة في المجتمع! وقد أد ركت قوى اليسار أن 
الثورة مستحيلة» وأن الاستيلاء على الحكم مستحيل» في عصر ما 
بعد الأيديولوجيا وسيادة الفكر التكنوقراطي في عالم السياسة 
وقوانين الإدارة العلمية» وأنه حتى إن تم الاستيلاء على الحكم 
بالفعل» فإن ذلك لن يفيد شيعا بسبب هيمنة النظم التكنوقراطية 
ونظم المعلومات والصور الأيقونية المخلقة على الإنسان مسن 
الداحل والخارج. 

۳- قامت الدولة القومية بتحديد الحدود» وترشيد الداحل 
الأوربي» وتحديث المؤسسات» وعلمنة الرموز» وتدحنن الإنسان 
الأوربي وتحويله إلى إنسان وظيفي حديث (استعمار عالم الحياق 
على حد قول هابرماس)» ثم جيشت الجيوش ونهبت العالم» 
فأسست البنية التحتية والفوقية للمجتمعات الغربية من خلال 
التراكم الإمبريالي (الذي يقال عنه التراكم الرأسمالي). لكل هذا 
هناك إعان عميق بالصالح العام وبإمكانية الإنابة (بالإنجليزية: 
»)representation‏ آي أن ينتخحب الإنسان من ينوب عنه في البرلمان 
ليعبر عن رأيه ومصالحه» لكل هذا كانت هناك ثقة كاملة بالعملية 
السياسية وأحلاقيات الصيرورة. 

ولكن مع تصاعد معدلات التدويل ضمرت الدولة القومية 
ومؤسساتها. وقد أحذت تزاحم الدولة مؤسسات ومراكز قوى 
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أحرى (نقابات - جماعات ضغط - شر كات ضخمة - منظمات 
غير حكومية)» فالسلطة لم تخد بجموعة مؤسسات م ركزية يعكن 
الاستيلاء عليها والتحكم فيهاء فهي موزعة بين عدة مؤسسات 
متغلغلة قي المجتمع. ولم يعد هناك إعان بالصالح العام» ولم يعد 
من الممكن إنابة شخص ثل مصالح الناحب. كما بدا التوحه 
الحاد حر اللذة يقوض مركزية الدولة»ء إذ تصاعدت النزعات 
الفردية. 

ومن أهم التطورات التي كرست حالة السيولة تضخحم (بل 
تغوّل) قطاع صناعات اللذة» وهيمنته على الحياة الخاصة التي تم 
استيعابها في رقعة الحياة العامة» وتزايد تأثير وسائل الإعلام 
ومنظومات المعلومات التي تحاصر الإنسان بالصور الأيقونية 
الجذابة المتغيرة» الخالية من المضمون والمعنى تقريباء والتي تكاد 
تشير إلى ذاتها. ولذا فالمجتمع لا تحكمه الدولة وإنغا تحكمه 
منظومات المعلومات والشفرات الجماعية الموحّدة (ملهء). ومن 
أهم التطورات الأحرى تزايد الوزن النسبي لكثير من الففات 
الهامشية» وضمور الهويات القومية» واحتفاء بقايا الأرستقراطية 
والثقافة الأرستقراطية (٥٤۹٠م)»‏ وظهور الطبقة المتوسطة 
ادود من الین کارا اکن وکا ی کان الدول 
الغربية الصناعية حتى بداية القرن العشرين» ولكن عددهم في 
الوقت الحاضر يبلغ نحو .)//٠٠١-۲١‏ وهم أقلية عددية كبيرة 
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يتمتع أعضاؤها بنفوذ قوي يتجاوز نسبتهم العددية» فهم الذين 
يضعون السياسات والاستراتيجيات. كما أن لهم نفرذا ثقافيا 
قوياء لأنهم يترون عقدرتهم على الإنفاق» فهم لهذا أكثر 
مواكبة لعصر الاستهلاك. وهم لكل هذا يجلون محل الأرستقراطية 
القدمة أو حتى البورحوازية في تحديد قيم المجتمع وأسلوبه في 
الحياة. وموقف هؤلاء المهنيين من الطبقة العاملة مبهم للغاية. 
رلك الطقة الفالة ها ارغ انا ق اسلوب الاه ق 
المجتمعات الغربية» ولم تعد أحلامها تختلف عن أحلام أعضاء 
المجتمع ككل» ققدت ای دور ری ا ومن ها غا امان 
المتزايد لدى معظم أعضاء المجتمع بأن الصراع الطبقي تم إلغاؤه. 
وبسبب كل هذا التداحل وتقويض الوعي الفوري اهتز الإبعان 
بأي شيء وكل شيء وسادت النسبية المعرفية والأخلاقية 
وأصبحت فكرة الصالح العام مصدر سخرية وسقطت إمكانية 
الإنابة. 

-٤‏ في المجال الدولي ظهرت الإمبريالية في مرحلة الصلابة 
فحولت العالم إلى مادة استعمالية» واستغلت الموارد الطبيعية 
والبشرية على المستوى العالمي بشكل مباشر ومن خلال الجيوش 
النظامية. وتمت هيمنة الاتحاد السوفييتي على الأحزاب الشيوعية 
وعلى الدول المجاورة باسم الأنمية الاشتراكية» كما أن الدفاع عن 
الاتحاد السوفييتي کان يتم باسم الدفاع عن مصالح الطبققة 
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العاملة. أما الاستعمار الغربي فقد تم تبريره باللجوء إلى شعارات 
مشل (عبء الرحل الأبيض) ور(الرسالة الحضارية) و(القدر 
المحتوم). 

ولكن مع تزايد الترشيد على مستوى العالم ظهر ما يسكًّى 
(النظام العا لمي الجديد). فهذا هو عصر استغلال الموارد الطبيعية 
والبشرية على المستوى العالمي بدون مواجهات عسكرية» ومن 
خلال بحنيد النحب المحلية الحاكمة لتنفيذ غخطإطات الدول 
الغربية» ومن حلال تزايد معدلات التدويل» بحيث يتحول الكون 
بأسره إلى شيء متجانس يتسم بالواحدية الدولية» لا حصوصيات 
له ولا ثنائيات ولا تنوع. وبدلاً من استعمار الشعوب» يتم 
أمركتها وكوكلتها (نسبة إلى الكوكاكولا) وتحل الكوكاكولانية 
محل الكولونيالية! ويتم الحديث عن نهاية لحار ونهاية 
الأيديولوجياء لإشاعة الإحساس بأن ثمة نظاما حديدا قد ظهر 
ا على العدل وتبادّل المصالح الاقتصادية (ومع هذا يلاحَظط 
على مستوى الواقع تزايد الاستقطاب على مستوى العالم لصالح 
الدول الثرية التي تزداد ثراء بينما تزداد الدول الفقيرة فقراء من 
خلال عملية التبادل الاقتصادية (العادلة)! ركما يلاح ظ أن 
معدلات إنتاج الأسلحة (وبيعها) لم ينخفض كثيرا عن ذي قبل). 

والنظام العالمي الحديد هو تصعيد لعمليات تحويل العالم إلى 
مادة استعمالية (حوسلته)» وخحاولة إعادة صياغة العالم بأسره 
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حتی یصبح کا من الآلة التي ستستمر قي الدوران (إلى أن 
ترتطم بحائط كوني مشل الإيدز وثقوب الأوزون والإحفاق الذريع 
في التحلص من النفايات النووية وغير النووية). ويمكننا الآن 
الحديث عن (الاستهلاكية العالمية) بدلا من (الاشتراكية العالمية) 
أو (الرأسمالية العامية) أو (الإمبريالية العالمية)» وخحصوصاً بعد 
سقوط النظام الاشتراكي والنظرية الماركسية. والذي حدث هو 
التلاقي (بالإنجليزية: e٠«ععإه۷«هء)‏ بين النظامين الرأسمالي 
والاشتراكي» وهو تلاق توقعه كثير من علماء الاجحتماع منذ 
زمن. كل هذا يساهم في حلق عالم لا مركز له من الإشسارات 
التي لا تشير إلى شيء» الدوال فيها منفصلة عن المدلول. 

-٥‏ يلاحظ الانتقال نفسه من الصلابة إلى السيولة قي المنظومة 
الأحلاقية وأسلوب الحياة. ففي المرحلة التقشفية الأولى تم توليد 
منظومات أحلاقية مادية (اشتراكية أو رأسمالية) يؤمن بها 
الإنسان الرأسمالي أو الاشتراكي» وهو على استعداد للموت من 
أحلها. وهو ما يعني أن النزعة الطوباوية والأحلام المثالية بالحرية 
والإحاء والمساواة والهيمنة الإمبريالية وإرادة القوة ذات فعالية. 
ويشعر الإنسان من ثم بأنه قادر على التحكم في حياته ومصيره 
وعلى صياغة بيئته وذاته في ضوء المغل الأعلى الذي يؤمن به. ويتم 
ضبط الحياة من خلال إعلاء الرغبات (وكبتها أو قمعها) وإرحاء 
الإشباع واللذة. ورغم أن عملية تاكل الأسرة تبداً (فتحتفي 
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الأسرة الممتدة لتحل لها الأسرة النووية التي تبداً في التفكك هي 
الأحرى)» إلا أن الأسرة تظل مع هذا هي الوحدة الأساسية قي 
المجتمع التي يتم من خلالها توصيل القيم إلى الأفراد وتحويلهم إلى 
مواطنين وكائنات احتماعية. كما يتم إعلاء الرغبات باسم امل 
الأعلى داحل إطار الأسرة. ويؤدي تنميط السلع إلى تنميط الحياة 
وترشيدهاء كما يؤدي كذلك استحدام السيارة - مشلا - إلى 
تسار ع وتيرة الحياة. ويلاحَظ اتساع رقعة الحياة العامة وضمور 
رقعة الحياة الخاصة» وبداية تدويل أسلوب الحياة وتراحع اللون 
اللحلي (انتشار الهامبورجر والتي شيرت والبلوجينز وأمركة 
الغرب نفسه» والعالم» بل الولايات المتحدة» باعتبار أن الأم ركة 
هي أسلوب في الحياة يعادي الخصوصيات الثقافية ما في ذلك 
الخصوصيات الأمريكية نفسها). ومع هذاء يظل إحساس الإنسان 
بأنه قادر على التحكم في حياته ومصيره وفي صياغة بيثته وذاته» 
ويظل هناك وهم الخصوصيات الإئنية والقومية. 

ولكن مع التزايد التدرججي للنسبية يصبح من المستحيل الإبعان 
بأية قيم» وهو ما يعني اخحتفاء النزعة الجهادية وتلاشي النزعة 
الطوباوية وكل الأحلام المغالية رف المعسكرين الاشتراكي 
والرأسمالي)» وبالتالي يرفض الإنسان إرحاء إشباع اللذة الفردية. 
ولكنه» مع هذا» يشعر بأن عليه أن يتكيف مع واقعه» ويقبل 
عمليات التسوية في المجتمع التي تسوي الإنسان بالإنسان وتمحو 
فرديته وعالمه الجواني ثم تسويه بالأشياء. 
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يتسارع تاكل الأسرة إلى أن تأحذ في الاحتفاء تماما وتظهر 
أشكال بديلة من الأسرة (أسرة من رحل واحد وأطفال- امرأة 
واحدة وأطفال- رحلان وأطفال- امرأتان وأطفال- رحلان 
وامرأة وأطفال... إلخ). وتظهر ح ركة التم ركز حول الأنشى التي 
تنظر إلى المرأة باعتبارها كائنا ف حالة صراع مع الرحل» ولذا لا 
تطالب هذه الح ركة بحقوق المرأةء وإنما تطالب بتحسين كفاءات 
الصراع (مع الرحل) وتغيير اللغة وتعديل مسار التاريخ. ومع 
ضمور النزعة الطوباوية واحتفاء الأسرة كآالية لنقل القيم وإعلاء 
الرغبات يتزايد السّعار الجحنسي عند الأفراد» ويزيد من حدته 
قطاع اللذة الذي يعمل على هدم القيم الأحلاقية وإشاعة القيم 
الاستهلاكية التي تصبح هي المعيار للحكم على الإنسان (ولذا 
يحل الذوق الجيد محل الأحلاقيات الحميدة» والقيم الجمالية محل 
القيم الأحلاقية). ومن الأسباب الأحرى التي أذت ال راف 
السّعار الجنسي انفصال الجحنس عن القيمة الأحلاقية 
والاحتماعية» بحيث أصبح النشاط الجنسي مرجعية ذاته. وقد 
اأصبحت اللذة إحدى الآليات التي يستخدمها المجتمع العلماني 
الحديث في اتپاب الجماهير في عمليات الضبط الاجتماعي بعد 
أن كان يبذل جهودا لمحاصرتها وإعلائها. وتتم عملية الاستيعاب 
والضبط لا من خلال القمع الصريح وإنما من خلال الإغواء وهو 
شكل من أشكال القمع الخفي حيث يتم إشاعة الإحساس بأن 
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حق الإنسان الأساسي (بل الوحيد) هو الاستهلاكء وبأن إشباع 
اللذة هو أقصى تعبير ممكن عن الحرية الفردية» وهو ما يعني 
ضمور اهتمام المواطن برقعة الحياة العامة وت ركيزه على ذاته 
ورغباته. ولكن هذه الذات وهذه الرغبات يتم تشكيلها وصياغتها 
وتوجيهها من قبل صناعات اللذة وأحهزة الإعلام التي تغولت 
تماما في تلك المرحلةء والتي تقوم باقتحام أحلام الإنسان وترشيده 
من الداحل والخارج. فيظهر الإنسان ذو البعد الواحد الذي تم 
ترشيده من الداحل. ويظهر المواطن الخد الذي لا يعكنه التحكم 
في رغباته الحسية› والذي تت ركز أحلامه في تحقيق انتصار حنسي 
أو فوز النادي الذي ينتمي إليه فوزا ساحقاً ماحقا! 

ويلاحَظ ظهور الإنسان الجسدي وشيوع الحب العرضي. 
ا عام ٥٦۱۹م‏ هو نهاية القيم البيوريتانية الخاصة بالقمع 
والإرحاء» فققد ظهرت حركة الجنس المطلق أو المرسل 
(بالإنجليزية: free love movement‏ والتي تعني حرفياً: ح ركة الحب 
ا رع رة الشاب ى الات ج ق مر ا ا 
أساسياً في تاريخ المتتالية التحديشية والعلمانية الشاملة» فحتى ذلك 
الوقت لم تكن عملية علمنة سلوك الإنسان الغربي قد تمت بعد» 
بالرغم من علمنة رؤيته وأحلامه ورغباته. وهو ما تم إنجحازه ي 
هذه المرحلة. وكانت اللذة الحسية حتى ذلك الوقت مقصورة على 
الطبقة الحاكمةء ولكن تم تعميمها و(حصخصتها) وحعلهامتاحة 
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للجميع» أي تم التوزيع (العادل) لإمكانات إشباع الرغبات الحسية 
(بالإنججليزية: نە .)demoeretizatio o hed‏ و كل ما يطلبه المجحتمع 
الآن من الإنسان هو الاستسلام للاستهلاك واللذة. وقد صاحب 
هذا تزايد استهلاك المحدرات بين أعضاء النخبة والشباب. 

وتتزايد سرعة الحياة العامة وإيقاعها (حاصة بعد استخدام 
التليفون المحمول» الذي حول رقعة الحياة الخاصة إلى رقعة عامة)» 
وتتسع رقعتها لتشمل معظم الحياة الخاصة للإنسان. ويتغلغل 
السوق والتعاقد والتبادل في كل جحالات الحياة (الوجبات السريعة 
بد من الطعام - "الکردیت کارد" بدلا من النقود) وتتم علمنة 
التعليم والرموز والأحلام تماماً. ويْلاحَظ اكتمال عملية التنميط 
ومع هذا تتغير الأساليب والطرز إلى درجة يصعب على الإنسان 
استيعابها. فالأزياء في هذه المرحلة تبداً في البعد عن الت ركيب وفي 
ملابس السيدات بالذات وتيل إلى القَّصّر والكشف عن جحسد 
المرأة بشكل متزايد. ويتفنن مصممو الأزياء في الترويج للغريب 
والشاذ وفي احتراع الأزياء التي تحطم الفوارق بين الجنسين. ولا 
توحد قواعد عامة في المجتمع» ومع هذا يلاحظ وجود عدد هائل 
من القواعد والإرشادات التي تتغيْر كل يوم. كل هذا يعني في 
واقع الأمر أن لا وقت للتأملء فالذات مُحاصَرة بالتعددية السلعية 
والمعلوماتية المفرطة و(الكليشة الأيقونية التي تلتهم الإنسان ولا 
تمنحه سعادة أو حكمة» فيبتلع كل شيء ويتشياً في جحتمع التبادل 
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والاتصالات» وتصبح الصورة أهم السلع (صورة الذات» والصور 
التي يتلقاها المستهلك). ولذا يتزايد إحساس الإنسان بعدم 
الجدوى وانعدام الهدف وبأنه لايعلك من أمره شيئاً: الإعلام 
يقرر ما ينشّر وما لا ينشّر - الهندسة الوراثية تتحكم في كل 
شيء - الكمبيوتر يسم العالم (وضمن ذلك الإنسان) إلى 
وحدات بسيطة يتم تناولها. ويؤدي كل هذا إلى أن ينسى 
الإنسان الماضي ويتولد لديه الإحساس بأنه في حاضر أزلي. 

-٦‏ يكن في هذا السياق أن نشير إلى ما سبقت الإشارة إليه 
من تقويض للذات والموضوع من خلال الرؤى الفلسفية 
والفيزيائية والبيولوجية التي ظهرت قي أواخر القرن التاسع عشر 
وأوائل القرن العشرين. وعملية التقويض هذه تعني صعوبة وحود 
علاقة بين الذات المدركة والموضوع المدرك» أي صعوبة وحود 
علاقة بين الدال اللغوي والمدلول الذي يشكل جزءا من الواقع. 

۷- تصاعد معدلات الترشيد الإجرائي في المجتمعات الغربية» 
أي اكتشاف أججع السبل لتوظيف الوسائل (أي وسائل) في حدمة 
الغايات (أي غايات)» أي إنه ترشيد ينصرف إلى الإحراءات ولا 
يهتم بالغايات. ففي إطار اقتصاديات السوق الحر أصبحت القضية 
هي كيف يكن تحقيق أعلى معدلات الأرباح بغض النظر عن 
نوعية المنتج (الأسلحة - الأفلام الإباحية - الطعام)» أي إن 
الاقتصاد انفصل عن الإنسان وأصبح هدفا في حد ذاته. وقد 
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حدث الشيء نفسه في محالات أحر ى للنشاط الإنساني 
(السياسة- الفلسفة - الوجحدان - الجنس)» بحيث أصبح کل 
نشاط مرحجعية ذاته يحكم عليه .معايير مستمدة منه هو ذاته» وهذا 
يعني انفصاله عن الواقع الإنساني ال ركب. 

۸- وقد واكب كل ذلك تزايد معدلات انفصال العلم 
الطبيعي عن القيمة» والتجريب عن العقل» بحيث أصبح التجريب» 
المنفصل عن أية غائيات إنسانية أو أحلاقية» هدفا في حد ذاته. 
كما تزايدت معدلات الاستهلاك إلى أن تحول الاستهلاك 
(الوسيلة) إلى غاية» وأصبحت الأمور ملتفة تماماء الاسستهلاك من 
أحل الإنتاج» والإنتاج من أحل الاستهلاك رما الدال وما المدلول 
قي هذه الحالة؟!). كل هذا بحم عنه انفصال الحقائق عن القيمة»› 
والحقيقة الكلية والتفاصيل عن المعنى» والوسائل عن الغايات» 
واا ان وار اقل ات وا 
الموضوع (الطبيعي/المادي). 

۹- وعكن أن نسأل الآن: ماذا حدث للإنسان في إطار 
الحضارة الغربية الحديثة؟ ماذا حدث ل ركز الكون وسيد 
المحلوقات؟ 

مع تزايد معدلات الترشيد المادي الإحرائي» تزايد نقل الظواهر 
الإنسانية من عالم الإنسان إلى عالم الأشياء إلى أن تم تقل 
الإنسان بقضه وقضيضه إلى عالم الأشيایء حتى أصبح 


الدكتور عبد الوهاب المسيري 1۳ 
الإنسان/الإنسان هو الإنسان/الشيء أو الإنسان الطبيعي/المادي» 
ا ال د ا ا کک 
وليس له وجود خارجها. أي إنه إنسان فقد ت ركيبيته وحريته 
ومقدرته على التجاوزء يعرف على أنه بجموعة من الدوافع 
والحاحات (البرانية) ليس لها مضمون أخلاقي إنساني» وعلى أنه 
ليس ذاتا جحوانية لها أبعادها وأسرارها. فهو واحد من اثنين: 
إنسان اقتصادي لا يعرف في ضوء إنسانيته المتعينة» وإنغا في ضوء 
حواسه الخمسة وجهازه الهضمي ومعدلات إنتاحه واستهلاكه 
ودحله ومستواه المعيشي وعلاقات أو وسائل الإنتاج (التي تتحكم 
فيه وني رؤيته)» أو إنسان حسماني أو جنسي يعرف في ضوء 
غرائزه واحتياحاته اللجحسدية والجنسية ويرد إلى جهازه التناسلي. 
وهو ني جميع الأحوال إنسان داروين وما ركس وفرويد» جزء من 
سلسلة الوجود الطبيعية» كائن طبيعي من الداحل ومن الخارج. 
أي إن الإنسان أصبح إنساناً ذا بعد واحد (ما ركوز)» جرد عقل 
أداتي رشيد يوظف الوسائل في خحدمة الغايات دون أن يتساءل 
عن حدواها أو مضمونها الأحلاقي أو الإنساني (مدرسة 
اک رک ا ر ي اة وا ات ال 
والإنسانية. أي إن الإنسان فقد ما ييّره بوصفه إنساناء ووقع في 
قبضة الصيرورة» وأصبح من َم دالا دون مدلول (إنسباني). 

-١‏ يشكل مفهوم التقدم الدائم والمستمر (وإلى ما لا نهاية) 
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في ا-لحضارة الغربية الحديغة المدلول المتجاوز الذي يتوقف عنده 
لعب الدوال وتراقصهاء وهو اللوحوس الذي يمنح العالم تماسكا 
وغاية. ولكن التقدم المادي الدائم والمستمر (وإلى ما لا نهاية)» 
والذي ليس له هدف إنساني محدد» هو قي واقع الأمر بجرد حركة 
(فالتقدم لابد أن يکون نحو شيءِ ما)» فکأنه دال بلا مدلول» أو 
دال في حالة لعب بلا نهاية! 

-١‏ وإذا کان الإنسان دالا بلا مدلول» وغاية المجتمع حركة 
بدون غاية» فمن السهل أن يلاحظ أن كل الوسائل تتحول إلى 
غايات وأن الغايات تختفي تماما. فالدولة (والمؤسسات الخاصة 
والعامة الأحرى)» تلك الأداة التي ابتدعها الإنسان لتنظيم حياته» 
تصبح هي التنين الذي يبتلع الفرد (وتتحقق نبوءة هوبز)» والآلة 
التي طورها لتقوم على حدمته تصبح هي التي تحدد له إيقاع 
حياته» وإنتاج السلع الذي كان يهدف إلى إسعاده يصبح هدفا في 
حد ذاته يوظفه ويحوسله (أي يحوله إلى وسيلة). وكماأسلفنا 
القول يصبح الهدف من الإنتاج هو زيادة الاستهلاك والهمدف 
من الاستهلاك هو زيادة الإنتاج. 

-١‏ فقدت كثير من الدوال مشل (الأسرة) مضمونها 
التقليدي. فالأسرة لم تعد وحدة اجحتماعية من رحل وامرأة 
وأطفالهماء فقد أصيبت بالتعددية المفرطة» فهي يعكن أن تكون 
مكوّنة من رجلين أو امرأتين أو رحل وامرأتين. ويظهر انفصال 


الدكتور عبد الوهاب المسيري 0 


الدال عن المدلول في عبارة مشل التفضيل الجنسي (بالإنجليزية: 
preference‏ اsexua)‏ وهي العبارة المستخدمة الآن للإشارة إلى طبيعة 
العلاقة الجنسية التي يختارها المرء» هل هي مع فرد من الجنس 
الآحر أم مع فرد من جحنسه هوء وكأن المسألة مسألة احتيار! 

۳- ومع تزايد إنتاج السلع» يزداد التسلع والتشيّق بحيث 
تصبح العلاقات بين البشر علاقات بين أشياء ذات قيمة تبادلية» 
ولذلك يصبح عالم الإنسان المفعم با معنى حاليا تماما من المعنى»› 
فحياته الإنسانية حياة شيئية» فهي دال دون مدلول. وعکن 
القول: إن أزمة المعنى في حوهرها هي اكتشاف الإنسان الغربي 
أن حياته دال بدون مدلول» حر كة بلا معنى. ويصل هذا الاتجاه 
إلى ذروته ي الترشيد الإحرائي وني أحلاقيات الصيرورة أي 
التزام جميع الأطراف بقواعد اللعبة وبالإجحراءات دون الاتفاق على 
الهدف النهائي منهاء أي إنه التزام بالدال دون المدلول» وبا لح ركة 
دون الغاية» وبالفعل والإحراءات الأداتية دون الهدف. 

-٤‏ تم ترشيد اللغة وتحييدها في المجتمع الصناعي الحديث 
مثلما تم ترشید وتحیید معظم حوانب الحياة. فاللغة في المجتمع 
الصناعي أصبحت لغة واحدية تشير إلى أشياء محددة» فهي جرد 
أداة للتعبير عن الأفكار العلمية والمعادلات الرياضية وعمليات 
البيع والشراء والإعلان والتعاقد القانوني والأوامر» وأصبحت لغة 
البيروقراطية التي تتعامل مع البشر بشكل تكنوقراطي من خلال 
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غاذج كمية رياضية. ولغة البيروقراطية لابد أن تكون منضبطة 
ماما ولابد أن تتسم بالدقة البالغةء فهي أداة العقل الأذاتى ي 
القمع والسيطرة والتوحيه» وهي لغة الصحافة الإحبارية والإعلام 
(العالمي) التي تقول كل شيء ولا تقول شيئاء وهي لغة الترشيد 
الإحرائي. ومع تزايد التسلع وتغلغل العلاقات التعاقدية والتبادلية 
تغلغلت اللغة التعاقدية الرشيدة في الحياة الخاصة للناس» وأصبحت 
وسيلتهم الوحيدة للتعبير عن ذواتهم. 

وفي هذا الإطارء ظهرت فلسفة الوضعية المنطقية وظهر الفكر 
الوضعي الضيق الذي يرى أن اللغة لابد أن تكون واضحة وحايدة 
تماماً. والفكر الوضعي يفترض أن اللغة لابد وأن تكون شفافة تماما 
وموصلة بشكل كامل» وقادرة على تمثيل الواقع» ويمكن للقارئ 
من خلالها أن هسك بواقع صلب متماسك وخحدد. بل ويفترض 
الفكر الوضعي أن مثل هذه اللغة طبيعية» فشمة تقابل بين قوانين 
العقل وقوانين الطبيعة» وثمة تقابل كامل بين اللغة والواقع» إذ إنه 
لا توحد أية مسافة بين الدال والمدلول. فكلمة (أسد) تشير إلى 
الحيوان الذي يحمل ذلك الاسم الموحود في الواقع» ومن نَم لا 
يوجد أي لبس أو إبهام. ومشل هذه اللغة هي أقرب إلى لغة 
التجارب العلمية والمعادلات الرياضية والعلوم الطبيعية ولغة 
السوق والمصنع. وبالفعل» ند أن المخل الأعلى للوضعية المنطقية 
هي لغة الحبرء التي تتطابق تماما مع مضمونها لأنها لا مضمون 
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لها. وقد أصر الوضعيون على أن الجمل الإخبارية هي جمل يعكن 
التاكد من زيفها أو صدقها من خلال التجربة والاحتبارء وما لا 
يمكن التأكد منه بهذه الطريقة هو ليس بجحملة. ومن تم فإن كل 
احمل عن الأحلاق والحمال والإحساس الديني هي (شبه جمل)! 

لكن ال لحمل الإخبارية لا تفيد كثيرا إلا في التعامل مع الأشياء 
والتعبير عن علاقات الإنتاج والبيع والشراء» ولكنها عاحزة تماما 
عن غير ذلك. أما نشاطات الإنسان الإنسانية فهذه احمل غير 
قادرة على التعبير عنهاء فجملة مشل "إنها تبكي قي قلبي مثلما 
تمطر (السماء) فوق المدينة" ليس لها معنى دقيق واضح» ولا يكن 
البرهنة على صدقها أو كذبها. فالدوال لا تشير إلى مدلول محدد» 
ولذا فهي ججملة - من منظور الوضعيين المنطقيين - لا معنى لهاء 
شبه إحبارية» بل إن عبارات مثل (الشجرة جميلة) هي الأحرى لا 
معنى لهاء لأن الجحمال ليست له مقاييس محددة منضبطةء وبالتالي 
فالدال (جيلة) لیس مرتبطاً عدلول غدد. وباخحتصار شدید يحاول 
التفكير الوضعي اللغوي أن يضيق الثغرة بين الدال والمدلول إلى 
أقصى حد» بحيٹ تصبح علاقة الدال بالمدلول علاقة بسيطة 
ومباشرة. ولكنه في الوقت ذاته - وهنا تكمن المفارقة - يفترض 
انفصال الدال عن المدلول في معظم المجالات الإنسانيةء التي 
تشكل المسافة الأكبر من الوحود الإنساني. 

-٠‏ ظهر تمرد على هذا الابجاه الوضعي المنطقي وعلى التسلع 


والتشيؤ. فبدلاً من اللغة الوضوعية المغرقة في الموضوعية ظهرت 
لغة ذاتية مغرقة في الذاتية» مكتفية بذاتهاء لا تشير إلى عالم 
الأشياء. وبذلك يكون دعاة اللغة الذاتية قد قبلوا إحدى مقولات 
الوضعية المنطقية»ء أي انفصال الدال عن المدلول في المحال 
الإنساني الذاتي» ودفعوا بها إلى نتيجتها المنطقية. وأصبحت هذه 
اللغة الذاتية هي اللغة الوحيدة المقبولة في عالم الفن على وحه 
الخصوص. فإذا كان المجتمع الصناعي يحاول تسليع وتشييئ 
وضبط كل شيء عا في ذلك العمل الفني» فإن الفورة على هذا 
الاتجاه هي إعلان أن العمل الفني فريدء مكتف بذاته» لا علاقة له 
بالسوق أو المصنع» فهو يعبر عن عالم المبدع الحواني» ولذا فهو 
مرحعية ذاته لا مضمون له (تعليق المضمون). ولهذا السبب نيحد 
أن الفن الحدائي يزداد إبهاماً وتعقيدا حتى أصبح أدبا نخبويا» رغم 
ثورته على البورحوازية! وقد عبرت هذه الثورة عن نفسها قي 
جحالات المعرفة الإنسانية الأحرى مثل فلسفة العلوم وعلم اللغة. 
لكل هذا يمعكن القول بان الحضارة الغربية انتقلت بذلك من 
التماسك الصلب إلى السيولة الشاملة. ومن نَم فإن تحول 
الإشكالية اللغوية الهامشية إلى إشكالية فلسفية كبرى» والاهتمام 
المرضي بالحسد وال حدس والبراز يجب ألا يسبب لنا أية دهشة! 


% % % 
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ما بعد الحدائة والجنون 

تناولنا الخلفية الحضارية الفلسفية لحر كة التفكيك» ولإشكالية 
انفصال الدال عن المدلول» وظهور الصور المجازية الإدراكية 
وتطورها. وبدون إدراك هذه الخلفية تظهر لنا كتابات مفكري ما 
بعد الحداثة وكأنها ألاعيب لفظية أو أشباح خيفة أو أقوال فلسفية 
في غاية العمق لا يعكن لعقولنا الضعيفة إدراكها. ولكن الأمر 
أبسط من ذلك» بل أسواً من ذلك! 

ولنبداً بالحديث عن أهم فلاسفة ما بعد الحدائة جاك دريدا 
(۱۹۳۰م)» وهو فيلسوف فرنسي يهودي» من أصل سفاردي» 
وهو من فلاسفة اللاعقلانية السائلة والمادية الجحديدة» ويلاحظ 
تأثره بنيتشه وبفلاسفة ومفکرین آخرین (سارتر - هایدحر - 
لاكان - وإعانويل ليفناس» المفكر الفرنسي الديني اليهودي). 

بدأ دريدا بالتمرد على البنيوية» وهي حركة حاولت من 
الناحية الفلسفية أن تبتعد عن الذاتية الإنسانية التي تتسم بها 
الوحودية» وعن الموضوعية المتطرفة التي تتسم بها الوضعية 
المنطقية. وقد وحدت البنيوية ضالتها قي مفهوم البنيةء فالبنية 
ليست ذاتية أو موضوعية. ويرى البنيويون أن البنية تكاد تكون 
هي المحرك الأول»ء فهم يرون أن البنية تسبق العقل الإنساني» ولذا 
نحد أن بُنى اللغة والأساطير- من منظور بنيوي- هي التي 
تتحدث من حلال الإنسان ولا يتحدث هو من خلالهما. 
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ويلاحظ أن البنية لها كل صفات الذات الإنسانية وتحل علها 
وتزجحها من مکانها. 

ومع هذا لاحظ دريدا- عن حق - أن البنية ملوثة 
بالميتافيزيقاء فهي وحود عقلي يشبه مقولات كانط الفطرية 
المتجاوزة لعالم التفاصيل الحسية والصيرورة. والبنى - قي تصور 
البنيويين - هي برامج تماثل بناء عقل الإنسان ذاته» والبنيوية هي 
مشروع دراسة هذه البنى وهذا العقل. وهي» بهذاء» تستعيد 
للإنسان شيعا من مر كزيته» وللعالم شيعا من العقلانية وامعنى. ولي 
نهاية الأمر يعني تماثل البنيات إمكانية التواصل والتوصل إلى 
حقيقة ماء وكل هذا - من منظور المادية الجديدة السائلة - عودة 
للأوهام الإنسانية الهيومانيةء وللبحث الميتافيزيقي عن الحقيقة» 
ولتجاوز الصيرورة وعالم الحس المباشر. 

آلف دربا ا ق ور عد ق اة جرنو هر یکر عا 
٠م‏ (لتوضيح الفلسفة البنيوية للجمهور الأمريكي). والمؤتمر 
NEE E‏ 
نفسها كتاب سوزان سونتاج ضد التفسير» مما يدل على أن 
التفكيك قد بدا منذ ذلك التاريخ يتحول إلى ظاهرة عامة في 
الفكر الفلسفي الغربي). وقد بين دريدا أن البنيوية إن هي إلا 
حلقة في سلسلة طويلة من البنيويات المحتلفة» على استعداد أن 
ترد ذاتها إلى نقطة حضور واحدة أو مركز أو أصل ثابت: 
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"وهدف هذا الم ركز لم يكن هو تحديد ااه البنية أو توازنها أو 
تنظيمهاء وإغا الهدف منه هو وضع حدود على لعب البنية" »أي 
الوصول إلى قدر من الثبات والصلابة والإفلات من قبضة 
الصيرورة. إن م ركز البنية قد يسمح بلعب عناصرها الأساسية» 
ولكنه لعب يتم داحل الشكل الكلي الثابت الذي له مركز وله 
معنى» فهو لعب يصل إلى نقطة نهائية عند مدلول متجاوز. 
ويشار أحيانا إلى (المدلول المتجاوز) بأنه (الإله) و(روح العالم) 
ورالذات) ورالمادة) ورالحضور المطلق) وراللوحوس) ورالكل 
الثابت المتجاوز) ماديا كان أم روحيا. وهو الركيزة الأساسية 
لكل الدوالء فهو ليس جزءا من اللغة» ولذا يقف خارج لعب 
الدوال» ويقف انزلاقيتها وانفصالها عن المدلولات. ووحود 
مدلول متجاوز (مفارق) هو الطريقة الوحيدة لكي نخرج من عالم 
ا لجس والكمون والصيرورة ونقف لعب الدوال إلى ما لا نهايةء 
وهو الأساس الثابت الذي تستند إليه كل المفاهيم الإنسانية 
وتكتسب منه الثبات» فيمكن للإنسان أن يؤسس المنظومات 
المعرفية والأحلاقية. وأهم الدوال (المتجاوزة) قي الحضارات 
التقليدية عا في ذلك الحضارة الغربية قبل عصر نهضتها) هو 
الإله. ولكن مع بداية التشكيل الحضاري الغربي الحديث أعلنت 
هذه الحضارة أن الإله إما غير موحود» وإما أنه - إن وحد - غير 
مهم في عملية تفسير الكون الذي يحوي م ركزه داحله. تم كدت 


هذه الحضارة م ركزية الإنسان» وأنه العنصر الأهم ق النظام 
الطبيعي» فهو بحسد للم ركز» وهو مدلولها المتجاوز! 

ور درا ان ةا ايا عد انان غي ارس اة 
يقف عليها حارج لعب الدوال الذي لا يعكن أن يتوقف إلا من 
خلال المدلول المتجاوز (الرباني أو المادي). وتاريخ الفلسفة 
الغربية هو البحث عن الأصل» دينياً كان أم مادياً. أي إن الفلسفة 
الغربية - في تصوره - تتعامل دائماً مع الواقع من خلال نسق 
مغلق. بل إنه يرى أنه يظل في أكثر الفلسفات الغربية مادية 
ونسبية» هناك إيمان ما بالكل المادي المتجاوز ذي المعنى 
(الحضور)» واستنادا إلى هذا الحضور يتم تأسيس منظومات 
معرفية وأحلاقية وجالية تتسم بشيء من الثبات وتفلت من قبضة 
الصيرورة. وقد قرر دريدا أن "يفكر في الأمر الذي لايعكن 
التفكير فيه.. مفهوم لبنية ليس لها أي م ركز أو أصل". 

ويمكن القول بأن مشروع دريدا الفلسفي هر ماولة لهدم 
الأنطولوحيا الغربية بأسرها المبنية على ثنائيات مغل الشكل 
والمضمون» والإنسان والطبيعة» والمطلق والنسبي» والثابت 
والمتحول» وهي ثنائيات تستند إلى مدلول ثابت متجاوز. وبدلا 
من ذلك يحاول دريدا أن يسقط أو يقَوّض من ثبات المدلول 
انجاوز (أو اللوحوس والمطلقات والثوابت) بالمعنى الديني أو 
المادي» عن طريق إثبات تناقضه» وأنه هو نفسه جزء من الصيروة 
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المادية. وهو بذلك يمكنه أن يلغي الحدود بين الغنائيات المترتبة 
على وجود المدلول المحجاوز» وصولا إلى عالم من الصيرورة 
الكاملة بلا أساس ويلا أصل رباني» بل بلا أصل على الإطلاقء 
بحيث تتم التسوية فيه بين كل الأشياء وتسود النسبية المطلقة» 
عالم الدوال فيه منفصلة تماماً عن المدلول (أو ملقحمة بها تماماً)» 
ولذا لا توجد لغة (وإن وحدت فهي لغة الجسد الحسية المباشرة» 
باعتبار أن الحسد يجسد المعنى فلا ينفصل الدال عن المدلولء ما 
عل المدلول لا محل له من الإعراب ولا ضرورة له» فالفعل 
الجنسي» مثل صيحات الألم» هي ذاتها الدال والمدلول). إنه عالم 
تتداحل فيه النصوص مع بعضها البعض كتداحل الدوال 
بالمدلولات» ولا يكن الحديث عن نص في مقابل الواقع» أو عن 
نص وعن معنى النص. وهذه الرؤية العدمية الفلسفية تصبح 
التفكيكية حينما تصبح منهجاً لقراءة النصوص. 

وأسلوب دريدا غامض» لا لأن رؤيته الفلسفية م ركبة» فهي 
أبعد ما تكون عن الت ركيب» ولكنه انطلاقا من فلسفته التفكيكية 
التقويضية الانزلاقية يبذل أقصى حهده لیحطم حدود الكلمات 
والمحمل والمعاني ليفرض عليها معاني جديدة» ويبذ الانزلاق بين 
الدوال ويججيد اللعب بهاء ما عل قارئه كمن يسير على سطح 
أل افر كر على الاخفاف تراز خن لا سقط بدلا ن أن 
يلاحظ عمق التناقضات وسطحية الأفكار في كتاباته وطبيعة 
الألعاب اللغوية التي تخبئ كل هذا. 
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إن أسلوب دريدا تعبير غير أنيق عن العدمية! ولننظر على 
سبيل امال إلى حديثه في (الكلمة المهموسة) عن مسرح أنطوان 
آرتو (٥۱۸۹-٦٤۱۹م)»‏ الذي يسمى .سرح القسوة (وهو 
مسرح يدعي أنه يتوحه إلى كيان الإنسان كله. ولذاء لا توحد 
فيه فواصل بين الدال والمدلول والمسرح والواقع» ويمكن للجمهور 
أن يشارك في المسرحية). جد دريدا هذا الشكل المسرحي مناسبا 
ليعبّر عن إشكالية الأصول والمدلول المتجاوز فيقرر أن: «مسرح 
القسوة يطرد الإله من المسرح» فالمشهد المسرحي يظل لاهوتيا 
طالما هيمن عليه الكلام أو إرادة الكلام» وطالما هيمن عليه خط ط 
(لرحوس) لايقيم في الموضع المسرحي إلا آنه يوحهه من 
بعيد. يظل المسرح لاهوتياً ما بقیت بنيته تحمل» .٤ة‏ عقتضى التراٹث 
بأسره» العناصر التالية: مؤلف - خالق - غائب - بعيد - مسلح 
بنص - يراقب» ویوحد ویقود زمن العرض (أو معناه) تا رکا إياه 
بعثله عبر ما يدعى .عحتوى أفكاره ومقاصده. بمثله عن طريق 
نواب» مخرجين ومثلين» مفردين مستبعدين عثلون شخصيات هي 
نفسها لا تقوم سوى بتمثيل فكرة الخالق.. عبيد يؤدون (ينفذون 
بوفاء) عخططات (السيد) الإلهية. ولذاء كي يتحرر المسرح» عليه 
أن ينفصل عن النص وعن الكلام الخالص وعن الأدب.. وبتحرره 
من النص ومن الإله/المؤلف» يعاد الإحراج المسرحي إلى حريته 
الخلاقة والمؤسسة». ما يقوله دريدا ببساطة هو أن المؤلف 
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السرحي في علاقته بالنص يشبه الإله في علاقته بالعالم» كلاهما 
قادر على التحكم والتوحيه» والممثلون ليسوا إلا نواباً يقومون 
بتمثيل فكرة الفنان/الخالق. ولابد آن يتحرر السرح من اللنص 
ومن المؤلف/الإله حتى ا مرا حرا 

وما يفعله دريدا هنا هو أنه يغمر القارئ بفيض الكلمات 
ليخلق حالة من السيولة» لا علاقة لها بالواقع (انفصال حقيقي 
للدال عن المدلول) أو .ما نعرفه عن هذا الواقع! فهو يقول مثلا: 
"إن المسرح يهيمن عليه الكلام"» وهذا طبعا غير دقيق» فأي 
طالب مبتدئ يدرس فن المسرح يعرف أن النص المسرحي 
اللكتوب مسألة أساسية قي المسرح الحديث» ولكنه يختلف عن 
الأداء المسرحي» فالأداء يتضمن عناصر أخحرى لم يتضمنها النص 
الأصلي (الإضاءة - الموسيقا - الملابس - حركات الممثلين... 
إلخ). ومن هنا تأتي أهمية المخحرج» وهو غير المؤلف» وقد تكون 
له رؤية مغايرة لرؤية المؤلف فيولدها من النص خلال عملية 
الإحراج رلم يسمع دريدا عما يفعله بعض المخحرجين ممسرحيات 
شكسبير؟!). كما أن المؤلف في علاقته بالنص قد يكون محازا» 
مشل الإله في علاقته بالعالم» ولكن الصورة المجازية لها حدود؛ 
لأن الممثلين حينما بمثلون النص يعرفون أنه محرد تمثيل» فالواقع 
يوحد خحارجحهم» فهم ليسوا عبيدا يؤدون خخططات (السيد) 
الإلهيةء ولذا فهم أيضاً عقدورهم إعادة تفسير النص. وإن تحرر 


السرح من النص (والمؤلف) تماماء فإنه لن تعود لالإحراج 
الملسرحي حريته الخلاقةء إذ إنه لن تكون هناك حاحة أساسا 
لإحراج مسرحي. وكما ألغى دريدا الميتافيزيقاء اول هنا إلغاء 
الا له کل ما ریا هو اف رل ر ن ال کد 
يصدّر من حلالها ماديته السائلة الحديدة. ولذا فهو يتدفق بالدوال 
التي لا مدلول لها فيقول: "المحسد بالنسبة لآرتو قد سرق منه» 
سرقه الآخحر: النص الواحد العظيم المتسللء واسمه (الال» مکانه 
هو فتحة صغيرة - فتحة الميلاد والتبرز - وهي الفتحة التي تشير 
إليها كل الفتحات الأخحرى» وكأنها تشير إلى أصلها" (ألم قل إنه 
مط متکرر؟!). 

رفي لغة غنوصية واضحة يقول: "إن تاريخ الإله الصانع هو 
تاریخ الجسد الذي طارد حسدي الذي ولد وأسقط نفسه على 
حسدي» وولد من خلال تمزيق حسدي» واحتفظ بقطعة منه حتی 
يتظاهر أنه أنا. فالإله هوء إذن» عَلّْم على ما يحرمنا من طبيعتناء 
من ميلادناء ولذا فهو (دائما) يكون قد تحدث قبلنا عكر". 
«وعلى أية حال» فإن الإله الصانع لا يخلق» فهو ليس الحياةء وإنغغا 
هو صانع الأعمال (بالفرنسية: esإدهه)‏ والمناورات (بالفرنسية: 
sەمaص)»‏ فهو اللص المحتال المزيف الزائف المغتصب» عكس 
الفنان المبدع» الكائن الصانع» كيان الصانع الشيطان. أنا الإله» 
والإله هو الشيطان»... ررإن تاريخ الإله هو تاريخ البران». 
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ما هذا اللعب الطفولي المقزز السمج؟! ولکن دریدا لا يقف 
عن هذا الحد» بل يتمادى في لعبه فيأخحذ كلمة (اسکاتولوحي 
yعەااهطءءه)‏ وهي كلمة يونانية (دحلت اللغات الأوربية .ععنى 
مختص بنهاية الأيام) فيفسرها ويحولها إلى سكاتولوحي 
(رعهاtهءء).‏ وكلمة (سكاتو هءء) تعني الغائط أو القذر (إذ أنه 
يجب ان یکون للإنسان عقل کي مکنه أن يتبرز). فبدلاً من 
الإسكاتولوجي والتفكير.. يغفوص دريدا في الصيرورة 
والسكاتولوحي! قي إطار المادية القديمة لا يفكر الإنسان في نهاية 
الأيام حتى يركز على الدنياء أما في إطار المادية الجحديدة فيدور 
التفكير في السكاتولوحي» فالكينونة في عصر المادية الجديدة 
السائلة تأحذ هذا الشكل. (ويعكن أن آتي بأمثلة أكثر درامية 
وقذارة من كتاب دريدا الكتابة والاحتلاف حين يقارن كتاباته 
هو شخحصياً بالبراز. ولكنني أشفق على القراء حصوصاً ذوي 
اعد الضعيفة!). وفي حواري معه حين حضر إلى القاهرة كنت 
على رشك أن أذکره بأقواله هذه» لأعرف رأيه "الفلسفي" قي 
كل هذاء ولكن احتراماً مني للسادة الحاضرين آثرت ألا أفعل. 
ولكن والحق يقال أحد نفسي الآن نادماً أشد الندم على فغلتي 
التي لم أفعلها أو لا فعْلتي التي فعلتها إن أردنا أن نلعب بالدوال 
والمدلولات مثل دريدا!). 

ثمة شيء طفولي سخيف في كتابات وفكر دريدا» فاللعب 


الطفولي مقبول حينما نكون أطفالاء أما حينما نصبح رحالاً 
ناضتحين» فالأمر جد عختلف. إن سححافة دريدا الواضحة تظهر ف 
تعلیقه على اسمه» فقد ولد باسم حاکي» وغيره هو إلى حاك» أي 
إنه غيره دون أن يتحلص منه تماماً» فاسمه الفاني الحديد يحمل 
(أثر) اسمه الأول» فالأول هر الفانيء تماما كما أن الشاني هو 
الأول. وكيف كان ذلك؟ يجيب دريدا على ذلك بقوله: «الاسم 
أشبه بعلامة الختان» إشارة متأتية من الآحرين› وننصاع لها نحن 
بسلبية كاملة» ولا بمكنها أن تفارق الجسد». ولكن الاسم قد 
يكون مغل الختان في بعض الأوحه» ولكنه ليس مثله قي كل 
الأوحه» ومع هذا يعكن تشبيه الواحد بالآحر دون أن يكون هناك 
تطابق بينهماء وهذه هي طبيعة المجاز» فهو لا يقتضي المطابقة بين 
طرفيه من كل وحي. ولذاء إذا قلت «حبيبتي مشل وردة حمراء 
نبتت في شهر مايى»» لا بعكن أن أقول ررالوردة لها أشواك» وشهر 
مايو (في مصر على الأقل) تهب فيه زوابع ترابية»» فالسياق يمحدد 
الجوانب المطلوب تأكيدها وتلك التي تهمش ويتم تناسيها. ولذا 
فإننا لا ندفع بالمجاز إلى نهايته المنطقية المتوحشة. هذا ما يعرفه أي 
طفل» وهذا ما يعرفه دريداء ولكنه يتجاهل طبيعة المجاز لإفساد 
اللغة. 

يكن للإنسان ببساطة شديدة أن يغيّر اسمه (أما الختان 
فتصعب العودة عنه). وي كثير من القبائل البسيطة لا يعطى 
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الإنسان اسما إلا بعد أن يقوم بعمل حليل ركأن E‏ 
يهزم قبيلة مغيرة) فيسمًى باسم يعبر عما قام به من عمل. 
فيسمّى» على سبيل المثال» (صائد الأسود) أو (حامي الحسى). 
وعندنا شيء مماثل فيما يسمّى اسم الشهرة» وهو عادة مرتبط 
عناسبة ما. وقي الدولة الصهيونيةء هناك قانون يلزم أعضاء النخحبة 
بتغيير أسمائهم من أسماء أجنبية إلى أسماء عبرية (وهكذا أصبح 
ديفيد حرين ديفيد بن جوريون» أي ابن الشبل). وكثير من 
الممثلين يغيرون أسماءهم. فالآن كوينجسبرج يصبح وودي ألين» 
و(عيوشة المرووشة) تصبح (لولو اللذيذة)» فمن الصعب أن يلف 
المعحبون حول (عيوشة المرووشة) هذه» ما (لولو اللذيذة) 
فإعلانات السيراميك والملايين في انتظارها» وسبحان مقسّم 
الأرزاق! المهم أنه بعكن تغيير الاسم» بل يبدو أنه بعكن إخحفاء آثار 
عملية الختان (من خلال عملية تجحميل جراحية). ففي العصر 
الهيلبتي: كانت نساء (الأغيار) يضحكن على رحال اليهرد حينما 
كانوا يرتادون حلبة المصارعة (وكانوا اأحیاناً يتصارعون عرايا) أو 
يضاجعون نساء الهوى. إن الاسم إشارة قد تشبه عملية الختان» 
ولکنه غير مرتبط عضویا وحتمیا به» لأن الاسم ظاهرة حضارية 
إنسانية» تماما مثل اللغة» فالاسم باعتباره دالا ليس منفصلا تماما 
عن المدلول ولا ملتحماً به تمام الالتحام» وإنما ثمة علاقة اتصال 
وانفصال بینهما. 


i‏ الحداثة وما بعد الحداثة 


يتجاهل دريدا كل هذه الحقائق ويتحدث بعرارة مأساوية 
مضحكة» متجاهلاً طبيعة المحاز» متجاهلاً أن الاسم ليس مغل 
الختان» وأن المرارة لا داعي لهاء وأن كونه حاكي ليس وضعاً 
ماساو با رر کا شرل ان فنا وک < ان اء تان 
یغیر اسمه إلى جُورج أو حتی جاکلین» وهو أمر مسموح به في 
الغرب الآن» فالدوال تتراقص والألعاب اللغوية أصبحت مسألة 
مقبولة في كتب الفلسفة ولي حزء كبير من الواقع. (ولكنها 
با مناسبة غير مقبولة على الإطلاق حينما ينصرف الأمر إلى 
صفقات السلاح وعمليات تحويع الشعوب والأمور الإستراتيجية 
الكبرى!). ولكنه يبدو أنه يدرك العالم من حلال صورة جازية 
مادية واحدة وهي الجسد» فالاسم - بالنسبة له - ظاهرة جحسدية 
مادية» تماما مشل اللغة» وكل من الحسد واللغة لا يختلفان في 
بنيتهما عن المادة» فكل واحد فيهما مرجعية ذاته» ملتقف حولهاء 
إذ لا يوحد مركز مفارق في حالتهماء ولذا لابد أن يلتحم الدال 
مع المدلول ويتعانقان. فإن اكتشفنا عكس ذلك وأد ركنا أن الاسم 
ظاهرة إنسانية حضارية» حاضعة للإرادة الإنسانية» وليس مشل 
الجسد ظاهرة طبيعية/مادية.. إن اكتشفنا وأد ركنا ذلك نغضب مثل 
الأطفال ونحزن» ونعلن أنه لا توحد أي علاقة بين الدال والمدلول» 
دون أن نبحث عن المقولة الوسط التي تشاكل الوضع الإنساني! 

* * * 


الد كتور عبد الوهاب المسيري ۸۱١‏ 
ما بعد الحدائة 


تعريف: ولكن.. لتترك فيض الكلمات وتلاعب الدوالء 
ولنحاول الآن تعريف ما بعد الحدائة. 

مصطلح (ما بعد الحدائة) مصطلح نفي سلبي» وهو ترجمة 
لصطلح post-modernism)‏ او .)postmodernism‏ وقد تستخدم 
كلمة (راندءلم اءمم) للدلالة على الشيء نفسه. و آخیافا يطلق 
على مصطلح (ما بعد الحداثة) تعببر (ما بعد البنيوية) (بالإبجليزية: 
)p0st structuraism‏ باعتبار أن فلسفات ما بعد الحداثة قد ظهرت 
بعد ظهور وسقوط (الفلسفة البنيوية). ويكاد مصطلح (ما بعد 
الحداثة) يترادف ومصطلح (التفكيكية). وللتمييز بينهماء بمكن 
القول أن (ما بعد الحدائثة) هي الرؤية الفلسفية العامة»ء أما 
(التفكيكية) فهي بالعنى العام أحد ملامح وأهداف هذه الفلسفة. 
فهي تقوم بتفكيك الإنسان» كما أنها منهج لقراءة اللصوص 
يستند إلى هذه الفلسفة. ويحب ملاحظة أن اصطلاح (ما بعد 
الحداثة) يكتسب أبعادا مختلفة بانتقاله من محال إلى محال آحرء 
فمعنى (ما بعد الحدائة) قي عالم الهندسة المعمارية بختلف» من 
بعض الوجحوه» عن معناه قي بحال النقد الأدبي أو العلوم 
الاجتماعية. 

ورف اا ها هة اة وروند شن أن اطول ت 
الغربية بدأت مع أفلاطون وظلت أفلاطونية حتی النحاع. وجوهر 


المنظومة الأفلاطونية هو الإبمان بوحود عالم الئل (عالم احق 
مطل والُثل الفابحة وهو عالم كلي متجاوز لعالمنا له هدف 
وغاية) من جحهة» ومن حهة أخحرى عالم المادة الذي يحجب عالم 
الثلء أي إن ثمة ثنائية أساسية في المنظومة الأفلاطونية. ورغم أن 
عالم المادة ججحب عالم المثل إلا أن المنظومة الأفلاطونية تذهب إلى 
أنه بعمكننا التوصل إلى معرفة إنسانية من خلال الحواس والعقل» 
وعكننا توصيلها من خلال اللغة» ولكن كل ما نصل إليه من معنى 
هو ظلال لهذا العالم الكلي الفابت المتجاوز (يطلق عليه أنصار ما 
بعد الحدائة (الحضوں) أو (المدلول المتجاوز)» وهو معادل (الإله) 
في الديانات التوحيدية)» أي إن المعنى الذي نصل إليه يستند إلى 
ميتافيزيقا التجاوز» فثمة علاقة وثيقة حتمية بين ما يُسمًى الحقيقة 
وبين ما يْسمى الميتافيزيقا. ويلاحظ أن الحواس والعقل واللغة 
كلهاء جرد آليات للوصول إلى الهدف النهائي» أي المعنى الكلي 
الثابت المتجاوز ذي الغرض»› وهر الحقيقة» ولذا فهذه الآليات 
تعتبر ثانوية بالنسبة للأصل» وتأتي بعده في الدرجة والمنزلة. 
والإشكالية المعرفية الكبرى التي أثيرت منذ عصر النهضة مع 
بداية المشروع التحديثي العقلاني المادي» هو أساس المعنى. وقد 
حل أفلاطون القضية» كما أسلفنا» عن طريق الإبمان بوحود عالم 
كلي متجاوز ثابت له معنى وراء عالمنا هذاء أو أن المنظومة 
الأفلاطونية تستند إلى ثنائية الهنا (الأرضي - الزمني - النسبي) 
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والماوراء (الثابت - المتجاوز - المطلق). ولكن المشروع التحديثي 
العقلاني المادي ينطلق من أن العالم يحوي داحله ما يكفي 
لتفسيره» وأن العقل»› دون أية حاجحة إلى آي متجاوز للطبيعة 
والمادة» قادر على الوصول إلى تفسير عقلاني كلي شامل لهذا 
العالم. أي أن الكل الثابت المتجاوز الذي له معنى هو کل مادي 
يوحد في عالمنا هذا (الحياة الدنيا). وهذا الطرح المادي الصلب» 
كما أسلفناء يؤدي إلى إثارة عدد من الأسئلة عن إمكانية التورصل 
إلى معنى وتحقيق التجاوز والوصول إلى كليات داحل الإطار 
الملادي. هل يعكن الاحتفاظ بنائية الإنسان/الطبيعة في عالم 
واحدي مادي» رالا ا رت الا قار تا راخدا سل مک 
لشيء أن يفلت من شبكة الصيرورة في إطار فلسفة مادية؟ هذه 
هي الأسئلة الأنطولوجية التي طرحها الإنسان الغربي على نفسه» 
وكانت إحابته عنها بالإيجاب في مرحلة الصلابة. ولكن كما بيّنا 
حلت الصلابة وظهرت السيولة التي تبدت في فلسفة نيتشه ثم ف 
فلسفة ما بعد الحداثة التي سنوحز بعض منطلقاتها فيما يلي: 
-١‏ الأنطولوجيا 

لا توحد كليات من أي نوع» مادية أو روحية» ولا يوجد 
مبداً واحد نهائي بمنح العالم التماسك والوحدة» ومن ثم لاتوحد 
تنائیات. والمشروع ما بعد الحدائي هو غاولة للقضاء على خرافة 
الميتافيزيقا وعلى أوهام الفلسفة الإنسانية الهيومانية بشكل كامل 


e‏ الحداثة وما بعد الحداثة 


عن طريق القضاء على حرافة الحقيقة الكلية» فمثل هذه الحقيقة 
الكلية تستدعي عالما متماسكاً متجاوزا لعالمنا المادي المتبعثر 
وتستند إلى ثنائية حوهرية. وإذا كان المشروع التحديثي يستند إلى 
ثنائية الذات المتماسكة» والتي تتفاعل مع موضوع متماسك داحل 
إطار الكل الغابت الذي يشير حتماً إلى الأصل المتجاوز (المدلول 
لمتجاوز)» أي إلى الإله أو على الأقل إلى ظلاله - فإن مشروع ما 
بعد الحداثة (إن كان من الممكن تسميته كذلك) يحاول أن يزيل 
هذه الظلال» فيعكس الآية وينكر الأصل المتجاوز أو أي أصل من 
أي نوع» فالكل المادي المتجاوز الذي له معنى لا تبقى منه سوى 
ماديته» فالحقيقة كامنة في الحقائق» والكل كامن قي الأحزاء المادية 
التي لا بربطها رابطء وکل حقيقة وجزء منغلق على ذاته» لکل 
م ركزه. والعالم في حالة ح ركة دائمة وتغير دائم» ولكنه ليس 
بالضرورة تطورا ذا معنى وقصد» وهذا هو جحوهر ميتافيزيقا ما 
بعد الحدائة. فهي تفترض أن العالم مادة في حالة حركة دائمة» 
ولا قصد لها ولا أصل لها. وكل مفاهيم ما بعد الحداثة تتسم 
بهذه السمات الجوهرية» ورغم أنهم يصفونها بأنها حالة لا 
حضور ولا غیاب» إلا أنها حوهر سلبي له صفات محددة» 
فميتافيزيقا ما بعد الحدائة ميتافيزيقا سلب تستند إلى حضور 
حوهر سلبي. ويتضح هذا قي وصف عالم ما بعد الهوة. 


كل هذا يعني غياب أي م ركز أو مرجعية أو معيارية ومن ثم 
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أية ثنائية. ولذاء فإن أنصار ما بعد الحداثة يعتبرون محرد استخدام 
كلمات مثل (يقين) أو (دوافع) أو (حق) أو (ذات) سقوطاً في 
الميتافيزيقاء وذلك باعتبار أن مثل هذه الكلمات تتضمن إشارة إلى 
حقائق كلية وئنائيات متعارضة. 

وني عصر التحديث والصلابة كان من الممكن ترتيب الواقع 
ترتيباً هرميًا من خلال المعيارية الي يستمدها الإنسان من ذاته 
ومن الطبيعة. أما في عصر ما بعد الحداثة فليس هناك أي نظام 
أفقي أو رأسي. فلا تظهر معيارية وإنغا تظهر القوة (النيتشوية) 
والتكيف (البر جماتي)» وتظهر الذاتية المطلقة المنغلقة على ذاتهاء 
وتظهر التسوية الكاملة بين الكائنات» أي تساوي كل الكائنات 
من جميع الوحوه (النساء - اليهود - الغجر - القرود - الشواذ 
حنسيًا)» فهو عالم غير هرمي» إما أن يتحكم فيه الإنسان تماما أو 
يخضع له تماما. 

ولذاء فإن عالم ما بعد الحداثة ليس نظاماً ح ركا منفتحاً ذا 
aa E E a Ea a‏ 
بعالم مغلق يحاول الانفتاح مثل عالم الحداثة وأن يفرض ترتيبا 
هرمياً ذا معتى.. وإغا هو نظام لا مركر لله مكون من نظم 
صغيرة مغلقة» يدور کل منها حول م رکزه وحول نفسه»ء ویأخذ 
شکل صور متجاورة لكل معناها اللستقل» لا يربطها رابط ولا 


توحد أية صلة بينهاء ولا توحد علاقة سببية واضحة» فكل إنسان 


2 الحداثة وما بعد الحداثة 


يدرك الصورة القريبة منه. وهذا كله يعني أنه لا توجد طبيعة 
مادية موضوعية ولا طبيعة بشرية (ذاتية)» ولا توجد مبادئ 
متجاوزة» فهو عالم E‏ متشظٍ" ولكنها ذرات سائلة متلاصقة» 
ولذا فهو عالم هلامي سائل دون أن تكون فيه ثغرات أو مسام 
وإن کان فيه هوة. 

وعالم ما بعد الحداثة هو عصر المابعديات (وسقوط كل 
الماقبليات بسقوط الكل المتجاوز)» فهو عصر ما بعد التاريخ وما 
بعد الإنسانية وما بعد السببية وما بعد المحاكاة وما بعد الميتافيزيقا 
وما بعد التفسير وما بعد التجاوز. ولعلنا لو أحللنا المقطع (نامة) 
ععنى (ضد) أو رعا عبارة 09 4«ء) معنى (نهاية) محل مقطع 
(ا5هم) .ععنى (ما بعد) - لاتضح المعنى» ولأدركنا أن ما بعد 
الحداثة تعني في واقع الأمر النهاية: نهاية التاريخ ونهاية الإنسانية 
ونهاية السببية ونهاية المحاكاة ونهاية الميتافيزيقا ونهاية التفسير. 
وما بعد الحداثة» بهذا المعنى» تعني العداء للحداثة وإخحفاق 
الحداثةء ونهاية الحداثةء وإفلاس الحداثة. فإذا كان جوهر المشروع 
الحضاري الغربي هو التحديث» فهل تعني ما بعد الحداثة نهاية 
الحداثة ونهاية الغرب؟ وهل يفسر هذا أن أيديولوجيا ما بعد 
الحدائة» التي تقف ضد العقل والمنطق والإنسان والمعنى وضد 
رؤية الأشياء في علاقتها الحدلية مع الإنسان وضد الكل وحدوده 
تقف ضد كل ما هو عظيم وله قيمة في الحضارة الغربية الحديثة؟ 
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وقد كانت تناقضات المشروع التحديثشي تأحذ طابعا معرفيا 
(إبستمولوحي): هل حكن معرفة الواقع؟ وهذا ما اتضح بشكل 
واضح قي الحداثة» ولكنها في عصر ما بعد الحداثة أصبحت ذات 
طابع أنطولوحي راديكالي: هل توجحد حقيقة أساسا؟ هل يوحد 
عالم موضوعي؟ ما موقع الإنسان في الكون؟ ما الذات وما 
الموضوع؟ 
۲- المعرفة 

ينقسم العالم - في التصور ما بعد الحداثي - إلى وحدات 
طبيعية وإنسانية» متساوية ومستقلة ومختلفة ومنفصلة ومنغلققة 
بسبب عدم وجود م ركز ومرجعية كلية مشت ركة» وتصبح كل 
وحدة ذات سيادة مطلقة ومرجعية ذاتها. وهذا يعني غياب أية 
مرحعية نهائية إنسانية أو موضوعية» فيتسم العالم بالتعددية 
والتفتت»› والانقطاع والفوضى»› والمساواة والتساوي»› وحکم 
المصادفة وغياب السببية» وظهور الاحتمالية والنسبية الكاملة» 
والتغير الكامل والمستمر. ومن ثم يصبح من العسير الوصول إلى 
العالم» حتى وإن وصل العقل إليه فلن يمكنه الإمساك به. ولذا 
تصبح المعرفة الكلية الإنسانية الشاملة مستحيلة» فهي ليس لها 
أساس إنساني أو طبيعي أو إلهي» ولا يكن التمييز بين الحقيقي 
والزائف. 


ويرفض دعاة ما بعد الحداثة فكرة الحقيقة الكلية» فهي خلفات 


۸۸ الحداثة وما بعد الحداثة 


عصر الاستنارة الذي افترض وجحود نظام وقواعد ومنطق. 
والسؤال عن الحقيقة سوال ميتافيزيقي» فالسؤال عن الحقيقة (أو: 
ما الحى؟) لا يختلف تماما عن: (ما الإله؟) فحقيقة الأمر أنه لا 
يوحد فی یی الحقيقة في ذاتها (على حد قول دريدا)» وإنما 
وخا اها فال جن اة رخ لر كاد ار هي 
عني» فإن الحقيقة دائما تعددية. إن ما يوجحد هو حقائق منفصلة 
وليس حقيقة كلية» وهي شبكة من الألعاب اللغوية. وينكر 
فوكوه (الذي يؤمن .ميتافيزيقا الصراع) وحود الحقيقة» فالحق - 
في تصوره - هو نتيجة القوة» يفرضه أصحاب المصلحة»ء ولذا لا 
بعكن فصل الحقيقة عن القوة. بل إن ادعاء الحقيقة هو شكل من 
أشكال الإرهاب والشمولية. وبدلاً من الحقيقة الكلية والنظريات 
العظمى» يطالب أنصار ما بعد الحداثة بالقصص الصغرى»› 
والمعارف البرجماتية غير المترابطة التي تدور داحل حدود سياقها. 
والوصول إلى الحقيقة يتم من خلال المحادثة والتفاوض البرجماتي 
(أي الاتصال بين قصتي الصغرى وقصتك الصغرى)» لا الحوار في 
إطار قصة عظمى لها شرعية عند كل أو معظم البشر. في داخحل 
هذا الإطارء تصبح العلوم الإنسانية لا حدوى من ورائهاء ولا 
تؤدي إلى تحضر الإنسان ولا إلى مساعدته في تحقيق إنسانيته (وما 
ف اا ت حوهر هذه الإنسانية؟ وما الجوهر أساسا؟). لكل 
ما تقدم» لا بعكن القول بأن العقل يستطيع محاكاة الواقع» فهو 
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ليس مرآة له» ويستحيل من تم إصدار الأحكام والتفسير 
والتحطيط والتحكم ومراكمة المعلومات والاستفادة منهاء بل 
ويعني هذا استحالة الإبداع | قیقی . 

اللاستناري القديم» حین کان هدف الفلسفة هو حاولة التورصل 
إلى الحقيقة الكبرى الكامنة في حر كة الطبيعة وقوانينها وتجحريدهاء 
والوصول إلى نماذج مادية تفسيرية تتسم بالشمول الكامل. يرى 
دعاة (ما بعد الحداثة) أن المعرفة قابعة في القصص الصغخرى 
المرتبطة بظروفها والمحددة بزمنيتهاء الأمر الذي يترك ا فعالاً 
واحدا وقيمة حاكمة كبرى ومقولة تحليلية كبرى هي إما اللغة أو 
القوة. 

أ) فما بعد الحداثة النصوصية أو اللغوية ترى أن اللغة ليست 
أداة لمعرفة الحقيقة وإنغا هي أداة لإنتاحها. فثمة أسبقية للغة على 
ما بعد الحداثة النصية أن اللغة مكونة من استعارات لا تكشف 
الواقع» وإنغا تحجبه. فهي تشبه الزحاج (المعشق) الذي تحاول أن 
ترى ما وراءه فتنشغل بألوانه (الدوال) وتنسى المدلول. واللغة 
مكونة من لعب الدوال المنفصلة عن المدلولات. ولذا» وکما يقول 
دريدا» يستحيل معرفة الواقع حارج زطاق الطاب المستخحدم 
واستحالة التعبير عنه. واللنص» اسا کان ام فل معباً 


۹۰ الحداثة وما بعد الحداثة 


بالاستعارات التي تحجب الرؤية. ومن تَمُ» فان النصوص 
الفلسفية» بل والعلمية» إن هي إلا نصوص بلاغية جازية مكتفية 
بذاتها ولا تشير الى أي شيء خحارجها (فلا يوجد شيء حارج 
النص). والنص شيء منفتح تماما مرتبط بالنصوص الأخرى» 
ولكنه منعزل تماما عن أي واقع موضوعي خارجه. 

ب) وأما ما بعد الحداثة الصراعية فهي ترى أن النموذج هنا 
ليس اللغة» وإنما إرادة القوة والحرب والمعارك. فالناطاب لا يوجحد 
في ذاته على الإطلاق» وإغا يرد بأسره إلى الواقع. وإذا كانت ما 
بعد الحدائة اللخوية تقول: رلا يوحد شيء حارج النص؛ فإن ما 
بعد الحداثة الصراعية تقول: «لا يوحد شيء حارج القوة» ولا 
يوجد أحد حارج نطاق القوة» فا معرفة لا تفهم إلا قي إطار 
علاقات القوة وتوزيعهاء ومن يتحكم فيها يتحكم في كل شيء». 
والقوة في هذا السياق تحل محل اللغة (ومحل العلوم الطبيعية)» فهي 
ليست فقط تهيمن على الواقع وإنما تعيد إنتاحه» وهي لا تكبح 
جماح الناس» وإنما تعيد صياغتهم. واللغة ذاتها ليست أداة 
للتواصل ولا حتى أداة للقمع» بل هي القمع ذاته. والقوة ليست 
م ركزا ثابتاء وإنما بحموعة من العلاقات تتخلل النظام الاحتماعي 
بأسره بأشكال سختلفة. ولذاء لا بعكن إعطاء أسبقية أو أولوية 
سببية للعنصر الاقتصادي. والانعتاق لا يكمن في العدالة 
الاجتماعية والتوزيع العادل للدحل» وإنغا يكمن في التعبير عن 
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الرغبة (التي تحاول النظم الاجتماعية أن تقمعها)» ولكن الرغبة 
ذاتها قد تم التغلغل داحلها وسيطرت عليها صناعة اللذة 
والأحلام. ولذاء يصبح الشذوذ الحنسي هو أكثر أشكال الرغبة 
انعتاقا» بل وتصبح الرغبات السادية/ المازوكية الشاذة هي قمة 
الانعتاق (وقد صرح فوکو» وكان شاا جنسياًء ارس 
السادية/ا ماز و كية» ويتردد دائماً على عاصمة الشذوذ الجنسي في 
العالم (سان فرانسيسكو)» أن لحظة الانعتاق الوحيدة التي كان 
يشعر بها» هي لحظة ممارسته للجنس الشاذ على الطريقة السادية 
الماز وكية» فهو بذلك يزيل آثار الميتافيزيقا تماما وظلال الإلهء إذ لا 
يبقى في العالم سوى جهازه العصبي وخلاياه وصيرورته الكاملة). 
إن اللغة أو القوة هما الحقيقة (اللوحوس) وهما بديل مقولة 
المادة في الفلسفات المادية في عالم لا قوانين له» ولا يتبع مخططاء 
ولا يح ركه شيء سوى دينامية كامنة فيه نابعة منه وغير مفهومة. 
رلک کف ی افا ما د الد ان در کر غتاتب 
المرحعية والمعيارية وهيمنة القوة وسيطرة الصيرورة دون الاستناد 
إلى مرجعية ما» ومعيارية ما» ومعرفة بعالم عادل فيه كليات ثابتة؟ 
وكيف يكتبون وهم يعرفون أنهم لن يصلوا إلى شيء؟ لم لا 
يحجمون عن الكتابة والتفكير وكتابة المحلدات الفلسفية المعقدة؟ 
أليس من الأحدى لهم أن يبقوا في عالم الصيرورة الأكيدة الحسية 
ويحتسوا أفخر الخمور ويضاحعوا أجمل النساء والغلمان كما فعل 


الرومان في أواحر أيام الإمبراطورية» وكما يفعل الوثنيون 
العدميون عندما يشعرون بالعدمية المطبقة عليهم؟ ففي الخمر 
والنساء صيرورة ويقين الغياب والعدم. لا يوحد رد على هذا 
داحل النظام ما بعد الحداثي. وإن كان دريداقد حاول مرة 
الإحابة بقوله إنه يعترف أنه يقف داحل النظام الميتافيزيقي ويدرك 
هذاء أما الآحرون فيقفون في نظمهم الميتافيزيقية ولا يدركون 
هذه الحقيقة (أو كما قال أحد الشكاك - السوفسطائيين - 
اليونانيين القدامى: رانا لا أدري» ولا أُدري أنني لا أدري»!). 
وهذا هراءء إذ تظل المشكلة قائمة: ما حدوى الكتابة المضنية إذن» 
وسهر الليالي» بدلاً من الصيرورة السهلة والانزلاق المستمر؟! من 
أحل مَنْ كل هذا العناء وكل هذه المعاناة؟! 
-٣‏ المعنى (والوحدة والتماسك) والتجاوز 

وحود المعنى هو وحود عنصر أفلت من قبضة الصيرورة» 
ولكن ما بعد الحداثة هو عالم صيرورة كاملة» كل الأمور فيه 
متغيرة» ولذا لا يعكن أن يوجد فيه هدف أو غاية. وقد حلت ما 
بعد الحداثة مشكلة غياب وي بقبول التبعثر 
افا ا فا طاو و ع وة ر اة 
والانفتاح» وقبلت بالتغير الكامل والدائم. ولا تتحقق الوحدة أو 
التماسك» إذ إنه بدلا من الم ركز تظهر عدة مراكز. كما تظهر 
الذات الحرة تمامأًء ولكنها حرة داحل سياقها الخاص وعالمها 
الخاص وحدودها الضيقة» فهي حرية كاملة داحل حدود كاملة 
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حاصة. أما العالم الخارحي» فهو عالم تحكمه الحتميات الصارمة 
والصدفة الكاملة.. عالم لا مركز له ولا يوحد فيه نظام أفقي أو 
راسي . 

لكل هذاء فإن الإرادة المطلقة داحل السياق الفردي الحاص 
تصبح إرادة عاحزة داحل السياق الإنساني العام. ولهذاء يظهر 
اللعب بديلاً عن التحكم والانزلاق والرقص بديلاً عن التحطيط 
تماما كما تحل القصة الصغرى محل الوعي الإنساني الشامل. في 
هذا الإطارء لا يعكن التمرد أو الثورة أو التجاوز. وي واقع الأمرء 
يتصور البعض أن ما بعد الحداثة - بإصرارها على أن كل شيء 
حاضع للصيرورة وأن الواقع تعددي - أيديولوجيا ثورية تعددية. 
لكن ما لا يد ركه هؤلاء هو أن ما بعد الحداثة هي دعوة للتسوية 
لا للمساواةء وأن تعدديتها هي إنكار للمعيارية ولأية نظم من أي 
نوع» وأنها قد تأحذ شكلاً بروميثيا في رفض فكرة الإله المعجاوز 
ولفكرة القداسة» مع أن مضمونها معاد لللإنسان بإنكارها إياه 
وم ركزيته وفكر الطبيعة البشرية» وهي بذلك تاحذ شكلاً رحعيا 
مغرقا في الرجعية بسبب إنكارها لأية معيارية يعكن أن يتم التغيير 
باسمها. فهي أيديولوجيا القبول البر حاتي للوضع القائم والإذعان 
والخنوع له والتكيف معه» أي اللعب مع الواقع بدلا من تغييره» 
وبدلا من الحديث عن معنى اللعب» يصبح الحديث عن لعب 
المعنى! 


۹4 الحداثة وما بعد الحداثة 


٤‏ - المنظومة الأخلاقية 

لأن الواقع لا اتجاه له» ولأنه لا ثبات في الكون» ولأن الحقائق 
منفصلة عن القيمة» ولأن كل الأمور متساوية.. بسبب كل هذاء 
لا بعكن قيام أية معيارية» ولا بعكن تأسيس نظم أخلاقية عامة» 
وإنما بعكن تأسيس اتفاقات محدودة الشرعية لا تتحدد في ضوء 
منظومة أحلاقية كلية وإنما في ضوء الوظيفة والنتيجة. كل ما يمكن 
التوصل إليه هو أحلاقيات برجماتية تأحذ شكل فلسفة القوة 
والهيمنة (للأقوياء) وفلسفة الإذعان والتكيف (للضعفاع» إذ لا 
توحد معايير متجاوزة للإنسان» ولا يوحد وسيلة لتعريف الظلم 
والعدل. 
-٥‏ التاريخ والتقدم 

يختفي الم ركز والأطروحات الكلية والسببية» ومن ثم يستحيل 
الوصول إلى معرفة كلية» وتختفي الذات» ويتراحع الموضوع. 
وذاكرة الإنسان» مستودع تجربعه وتجارب السابقينء والمّكة 
التي يقوم من حلالها.عراكمة المعنى والإنحازات رهي 
الأحرى. فالحقائق تتغير» والإعلام يعطيه حقائ ق /إقصصا متعددة» 
مفرطة في تعدديتها. والقواعد تتغير» فيخحتفي الإحساس بالتاريخ 
والاستمرار» كما تختفي النماذج الخطية التطورية» ويختفي أي 
نموذج تفسيري. ويظهر ما سماه أحدهم (ذاكرة الكلمات 
لمتقاطعة)» أي المعلومات المتناثرة التي لا يربطها رابط» وينشاً 
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الإحساس بأننا في الحاضر الأزلي. . تغیر مستمر بلا ماض ولا 
ا ویتحول التاریخ من ونه اريخا إلى أن يكون جرد زنان» 
ا اا رم س لا یی له ما حول ف 
قسمات له ولا معنی. ويتزامن الحاضر والماضي والمستقبل وتتساوى 
تماما مثل تساوي الذات والموضوع والإنسان والأشياءء ولكنهما في 
الوقت نفسه متزامنة دون استمرارية» فثمة انقطاع كامل. وإن بقي 
تاريخ» فهو كالأنتيكةء أشياء مبعثرة» وقائع منفصلة غير قابلة 
للتفسير تشبه الصور المتجاورة التي تفصلها مساحات شاسعة» ولذا 
فإن الستينيات ليست حلقة قي سلسلة تؤدي إلى التسعينيات» وإغا 
هي حقبة تاريخية تنتمي إلى تاريخ قديم. 


% * * 


۹٦‏ الحداثة وما بعد الحداثة 


مصطلحات ما بعد الحدائة وثنائية الصلابة والسيولة 


ولكن رغم إنكار ما بعد الحداثة لوحود المعنى وإمكانية 
التواصلء نحد أن الكتابات ما بعد الحداثية تتسم بالإسهال اللفظي 
(هل يمكن لتعدد المصطلحات إصلاح اللغة الفاسدة؟!). وجاك 
دریدا هو أهم صانع للمصطلحات» ولذا فلنحاول أن ندرس 
معجمه بشيء من التفصيل. ويعكن تقسيم معجمه إلى قسمين: 
مصطلحات الثبات (والصلابة)» ومصطلحات التغير (والسيولة). 
أي إنه» ورغم إنكار دريدا لوجود أية ثنائيات تي خطابه وزعمه 
أنه تجاوزهاء ثمة ثنائية أساسية تحري في معجحمه حريان التيار 
الكهربائي القوي الخفي في سلوك أية آلة. ولنبدا.عصطلحات 
الثبات والصلابةء وأهمها (الحضور) (بالفرنسية: بريزانس 
›)presence‏ وهر مصطلح مرادف لكلمات أخحرى في الفلسفة 
الغربية مل (اللوحوس) (اللوحوس في القبّالاه التراث الصوفي 
الحلولي) اسم الإله الأعظم - أكبر تركيز للحضور الإلهي)» 
و(عالم المخل) ورالكليات الثابتة المتجاوزة). وقد ذكر دريدا نفسه 
بعض المترادفات الأحرى» مثل: (الجوهر) و(الحقيقة) و(الوحود) 
و(الغرض)» وعرَفه بأنه الأساس الصلب الثابت لأي نسق فلسفي. 
و(الحضور) مقولة أولية قبلية توحد في البدء قبل تفاعل الذات مع 
الموضوع» وهو مكتض بذاته لا يستند وحوده (حضوره) إلى شيء 
إلا نفسه» فهو الأساس الذي لا جيل إلى شيء حارحه» وهو 
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الأصل الذي يستند إليه كل شيء» وهو مصدر الوحدة والتناسق 
والمعنى في الظواهرء وهو يتجاوز الإنسان وواقعه المحسوس» 
ويتجاوز التفاصيل الحسية» ويهرب من قبضة الصيرورة. 

ومصطلح الثبات الآحر هو (التمركز حول اللوحوس) 
(بالإنجليزية: yاەriاە-0عها)»‏ ویذهب دریدا إلى أنه لا يوحد فكر 
إنساني بدون أساس ثابت خارج عنه (بدون لوجوس)» ولذا 
فالفكر المتم ركز حول اللوحوس فكر ملوث باليتافيزيقا يدعي 
لنفسه العالمية والشمول. 

وأخيرا هناك مصطلح (وازءا٠»-٣هطم)»‏ والذي نترجمه ب 
(التم ركز حول المنطوق). ويرى دريدا أن التراث الفكري 
للحضارة الغربية يقوم على ثنائية المنطوق/المكتوب» وأن المنطوق 
- حسب التصور الغربي - له أولوية وأسبقية على المكتوب» أي 
إن اللغة المنطوقة في مرتبة أعلى من اللغة المكتوبة» بحيث يعكن 
اعتبار اللغة المكتوبة تابعة للغة المنطوقة. فالكلام المنطوق يفترض 
أن فحوى الكلمات موجحود بشكل مباشر في وعي الناطق» وهو 
ما يعني أن المعنى له أسبقية على الكلام» وأنه منفصل عن النظام 
الدلالي» وأنه قد هرب من الصيرورة المتمثلة في رقص الدوالء 
وأن اللغة إن هي إلا أداة (المعنى قبل أن يتحول إلى قصيدة في بطن 
الشاعر). والشخحص الحي الناطق بالكلمات هنا هو الوسيط بين 
المعنى الذي في عقله واللغة التي ينطقها. 


إن الكلام المنطوق تنطق به ذات إنسانية متماسكة تتحدث عن 
آفكار رة ف الله فان فاك ةا مع ومر عا 
مستقرا. والمنطوق» بذلك» يشير إلى الأصل (الحضور واللوحوس) 
بشكل مباشر وبدون وساطة» فهو أقرب إليه (من المكتوب) 
وأكثر شفافية. وهذا يعود إلى أن كاتب الكلام الملكتوب غائب 
بعيد» لا يتفاعل مع المتلقين بشكل مباشر» والنص المكتوب (على 
عكس الكلام) تعبير غير مباشر لأنه يصل إل المتلقي من خلال 
القلم والمطبعة والأوراق. فإذا لم يفهم المتلقي ما حاء فيه» لا بحكنه 
الاستفسار عن معناه من الكاتب» فالنص المكتوب منفصل عن 
کاتبه» کیب على الورق وأصبح نصا بعكن تداوله وإعادة طبعه 
وتفسیره» ویعکن استخدامه بطرق لا عن أن تخطر على بال 
الإنسان الذي كتبه. ولذا فأي تفضيل للمنطوق على المكتوب - 
من منظور دريدا - هو تعبير عن (التم ركز حول اللوحوس) وعن 
(الميتافيزيقا المتعالية المرتبطة بذلك)» وعن الرغبة في الوصول إلى 
(أو على الأقل: الاقتراب من) الحضور والمدلول المتجاوز. 

وقي مقابل مصطلحات الثبات هذه يطرح دريدا بجموعة من 
مصطلحات الح ركة والسيولة من أهمها مفهوم (الاحترحلاف) 
(تر متنا لكلمة ءعصدء#زف ۾1) التي سكها دريدا وهي تفيد معنيي 
(الاحتلاف) و(الإرجاء). فالمعنی- حسب تصور دريدا- يتولد 
من خلال احتلاف دال عن آخحر» فكل دال متميز عن الدوال 
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والآحر (وليس بين الدوال والمدلولات)» فكل دال يتحدد معناه 
داحل شبكة العلاقات مع الدوال الأحرى» لكن معنى كل دال 
لا يوحد بشكل كامل في أية لحظة (فهو دائماً غائب رغم 
حضوره)»إذ أن كل دال مرتبط .ععنى الدال الذي جاء قبله والذي 
جاء بعده» ووجحوده نفسه يستند إلى اخحتلافه. ويضرب 
التفكيكيون مثلاً بالبحث عن معنى كلمة قي القاموس» فإن أردت 
أن تعرف معنى كلمة (قطة) فسيتحدد معناها من خلال احتلافها 
مع كلمتي (نطة) و(بطة). كما أن القاموس سيخبرنا أن (القطة 
حيوان)» ما يحيلنا إلى كلمة (حيوان) لنعرف معناهاء وهناك 
سنعرف أنه (كائن ذو أربعة أرحل) نما يحيلنا بدوره إلى كلمتي 
(كائن) و(أرحل)» أي أن عملية الإحالة عملية دائرية لا تنتهي» 
أي أن دائرة الهرمنيوطيقا هنا دائرة مفرّغة لا تؤدي إلى نهاية أو 
معنى فكل تفسير يؤدي إلى تفسير آحر. وهذا يعني أن مدلول 
أي دال مُعلّق ومؤجحل إلى ما لا نهايةء وهو ما يودي إلى انفصال 
الدال عن المدلول (لسقوطه في شبكة الاحترحلاف) وإلى استحالة 
الوصول إلى المعنى والحقيقة وإلى لعب الدوال اللامتناهي (ولا 
بمكن أن يوقف هذه العملية سوى المدلول المتجاوز»ء أي الإله أو 
الم ركز الثابت الذي يقف حارج شبكة لعب الدوال). 


والاحترحلاف هو القوة الكامنة في اللغة الدافعة لها والمقوضة 
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للدلالة قي ذات الوقت. ويبيْن دريدا أن معنى الكلمة (دلالتها) 
ليس كامناً فيهاء فهي لا حوهر لهاء وإنما يتحدد من خلال 
الاحترحلاف» أي إن مدلول كل كلمة يتحدد من خلال غياب 
المدلولات الأحرى» فحضور الدال وارتباطه بمدلوله هو غياب 
الدوال والمدلولات الأحرى. ولكن» رغم غياب الدوال الأحرى 
فإن الدال الحاضر يستدعيها عن غير وعي. ولذاء فإنني حينما 
أفكر في الدال الماثل أمامي وأ ركز عليه» أفكر عن غير وعي في 
الدوال الأحرى. وكل دال يحتوي على (أثر) (بالإنجليزية: تريس 
6) من الدوال التي يختلف عنها سواء وردت قبله أم وردت 
عو ال غا عه اا ول له فور كال فط 
فهو حزء من شبكة العلاقات الدلالية (غائب/حاض). ومن خلال 
عملية الاحتر حلاف عبر السنين» يحدث ا للآثارء الأثر تلو 
الآحر. ويبدو هذا التراكم وكأنه المعنى الثابت والمستقر للكلمات»› 
ولكنه في واقع الأمر ليس كذلك» فهو بحرد وهم.. محرد (أثر) 
(وهذا المصطلح من أهم مصطلحات السيولة عند دريدا). 

والنتيجة أن اللغة - حسب تصور دريدا - ليست "طاهرة" 
غاماأ» ذلك» لأن كل كلمة تحتوي أثرا ممن الكلمات السابقة 
وتترك أثرا في الكلمات اللاحقةء ولذا يفيض العنى عن إرادة 
الكاتب وعن حدود النص» وبذا يحل الأثر محل الحضور» وعحي 
الأصل ماما إد لا قى من الأضل سرى اا فار هر الال 
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الذي لم يبدأ شيقاء فهو أصل بلا أصلء ومن نَم فإن الإنسان جد 
نفسه بلا أصل رباني أو مادي ولا تبقى أمامه سوى الصيرورة 
الثابتة والنسبية المطلقة. 

وكل هذا يؤدي إلى ما يسميه دريدا (تناثر المعنى)» وهي 
ترجمتنا لكلمة (دناةمنصعءونف) التي يستخدمها دريدا في مقام 
كلمة (دلالة). والكلمة من فعل (ءاة«نصءءيزف) .ععنى (يبث) أو 
(ينثر الحبوب). والمعروف أن أحد مقاطع الكلمة («ءصءء) تعني 
(بذر) أو (سائل المني). والمعنى المباشر للكلمة عند دريدا هو (ينثر 
العنى). ومع هذاء فإن للكلمة عدة مستويات: 

ا سی ای ر ره رر رق کل 
الاتحاهات» ومن نَم لا يعكن الإمساك به.. تشتيت المعنى.. لعب 
حر لامتناو لأكبر عدد ممكن من المعاني. 

۲- تأخذ الكلمة معنى (وكأن لها دلالة دون أن تكون لها 
دلالة)» أي إنها تحدث أثر الدلالة وحسب. 

۳- نفي المعنى. و یطرح دريدامفهوم (أبوریا مه) وهي 
كلمة يونانية تعني (الهُوًة التي لا قرار لها). والهُوة (أبوريا) 
عكس الحضور الكامل أو الأساس الذي نطمقن إليه» أو على وجه 
الدقة هي ما يتجاوز ثنائية المحضور والغياب. وإذا كان الحضور 
هو الحقيقة والبات والتجاوز والعلاقة بين الدال والمدلول» فالهرة 
هي الصيرورة الكاملة التي لا يفلت من قبضتها شيء» فهي 
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دلیل على أن الواقع متغير بشكل دائم. ولا هرب من التغير» 
فحتى التغير نفسه (شكله - طريقته - نمطه) متغير. والهُوة دليل 
على أن اللغة قوة لا بعكن التحكم فيهاء وأن الدال منفصل عن 
اللدلول. إن الهُرّة هي أحد أسماء المطلق/النسبي في الخطاب 
التفكيكي . وقد وصفها دريدا بأنها المحدد غير المحدد» والمتناهي 
غير المتناهي» والحضور/كغياب. 

والهُوَة (أبوريا) مرتبطة تماما بفقدان الحدود والمسؤولية 
والهوية» فهي تشير إلى عالم لا يوجحد فيه أي ثبات ولا يوجد فيه 
أي توق لثبات. ولن تكون هناك عودة إلى الميتافيزيقا أو للتم ركز 
حول اللوجوس» ولا حتى ما هو خحلف الميتافيزيقا (ميتا 
ميتافيزيقا). فهو دائما بقاء في براءة الصيرورة» في عالم مسن 
الإشارات بلا حطاأًء ولا يمكنها أن تخطى لأنها لا تشير إلى أية 
حقيقة. فالإشارات بلا أصل (وهذا يعني قي الخطاب التفکيکي» 
أنها غارقة قي عالم الصيرورة المادي السائل)» فهو عالم (تصاحبه 
ضحكة ما) و(رقصة ما).. (تأكيد فرح للعب العالم ونسيان 
نشيط للوحود) (نيتشه قي أصل الأحلاق)» فهو لعب بلا أمن» 
لعبة الصدفة المطلقة حيث يستسلم الإنسان إلى اللاحدودء 
فالمستقبل غير مغلق وهو حطر كامل. والهُرّة هي النقطة التي 
تنفصل فيها سلسلة الدلالات عن سلسلة المدلولات» ويبدا انزلاق 
الدوال وتبداً عملية الاحترحلاف وتراكم الأثر وتنائر المعنى. 
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ومن مصطلحات ما بعد الحداثة الأحرى» والتي تبين ثنائية 
الصّلب والسائل مصطلحا (القصة الصغرئ) و(القصة الكبرئ). 
وهما مشل معظم مصطلحات ما بعد الحداثة لا تقولان شيعا 
حديداء وإنغا يعبران عن القضايا القديمة بطريقة متضخحمة متورمة 
تخبىئ أكثر مما تكشف. وما بعد الحداثة ليست معادية للمنظومات 
الدينية وحسب» وإغا هي معادية للمنظومات الإنسانية الإلحادية 
شا ويتضح هذا في استخدامهم لكلمة (قصة)» فقصة هي بديل 
لكلمة (رؤية) أو (نظرية) أو (نغوذج)» وعلاقة القصة الصغرى 
بالقصة الكبرى هي علاقة الخاص بالعام والحالة بالنظرية والفرد 
بالمجتمع... إلخ. 

ودعاة ما بعد الحداثة يعادون القصص الكبرى (النظريات 
الكبرى والرؤى العامة والنماذج). وهم يرون أنه منذ عصر 
النهضة والاستنارة تحاول المنظومة المعرفية الغربية الحديشة التوصل 
إلى نظرية (قصة عظمى) تضم كل النظريات (القصص) الصغرى 
وتتجاوزها. ووصفهم هذا هو وصف للفلسفات المادية التي 
تطرح رؤية مادية للكون ترتكز إلى مطلق كامن في المادة (العقل 
- الروح المطلقة - البروليتاريا) تفسر كل شيء دون أية ثغرات 
أو مسافة بين الكل والجزء. وهو وصف جيد لفلسفة التاريخ 
المادية بكل حتمياتها وقطعيتهاء بأنها تفسر كل شيء» ونرد كل 
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الأبنية الفوقية إلى بناء تحتي واحد يرد بدوره إلى عنصر مادي 
واحد» فتسقط الواحدية السببية. 

ولكن الأمر لا يتوقف عند هذاء فقد وأصفت ما بعد الحداثة - 
بطريفة معررة أيضاا غل انها فة نة القصفى فاتك الرعة 
الكلية الترانسندنتالية (المتجاوزة) المتم ركزة حول اللوحوس 
jı)‏ ية: against logocentric tranacendental totalising meta‏ 
iesةه)»‏ أي إنها فلسفة معادية للقصص الكلية التي تستند إلى 
لوحوس (م ركز) متجاوز للصيرورة المادية» أي هي ببساطة 
شديدة ضد أية نظرية كلية» تشير إلى عالم متجاوز لعالم 
الجزئيات المحسوسة المباشرة. 

ويستخحدم دعاة ما بعد الحداثة كلمة (قصة) LS‏ 
(رؤية) أو (نظرية)» لأنه إذا كانت الرؤية والنظرية جرد قصة» 
فهي إذن نسبية لا تشير إلى ما هو خارجها (تماماً مفل النظام 
اللغوي). ومحاولة تأسيس نظرية (عامة) على ساس القصة 
(الخاصة) هو من قبيل العبث» إذ لا بعكن التعميم من الخاص. 
فكل النظريات قصص» ومن نَم فالحقيقة الدينية بل والإنسانية غير 
ممكنة» والمعرفة أمر غير وارد ولا يوحد أساس لكتابة تاريخ عام» 
ولا توحد نظرية للكون» ولا توحد حدود إنسانية شاملة 
ومشتركة» ولكن توحد جحزر من الحتمية والحرية» والمعرفة كلها 
مرتبطة .مواقع حلية ختلفة داحل إطار لغوي وتفسيري خحاص» ولا 
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تبقى أمامنا سوى القصص الصغرى التي لا تتجاوز شرعيتها 
ذاتها. فهي كالنظام اللغوي مغلقة على نفسها تماماً» تمنح صاحبها 
يقينا حاصًا عالياء ولكنها لا تجيب عن أية أسعلة كبرى نهائية أو 
كلية. وهي قصة لا تتطلب أية شرعية من قصة كبرى» فمطلقها 
كامن فيهاء مرتبط (بالآن) ا لخاص ور(الهنا) الخاصة» مرتبط 
بالموقف المادي المباشر (الزماني المكاني) الذي لا علاقة له بالتاريخ 
الأكبر أو المطلقات العالمية أو الإنسانية المشت ركة. وتفترض القصة 
العظمى وحود الكليات المتجاوزة للسياق الحسي المباشر مشل 
الإنسانية المشتركة ووحدة الحق ووحدة الحقيقة ولا تتغير بتغير 
السياق. أما القصة الصغرى» فهي مرتبطة تمام الارتباط بسياقهاء 
فتفترض المطلتق الخاص» الذي يذكرنا بالحلوليات الكمونية الوثنية 
والوثنيات القديعة التي لم تكن تؤمن برؤية عالمية ولا أخلاقيات 
عالمية ولا إنسانية مشتركةء والقتي تذكرنا كذلك بالقوميات 
العضوية» والح ر كة النازية والصهيونية وجوش إعونيم» فهي كلها 
تدور ني إطار قصص صغرى يؤمن بها أصحابها ويستمدون 
قداستهم منهاء ويستبعدون الآخحر بالضرورة»ء إذ لا توحد قصة 
إنسانية عظمى تضم الحميع ويحكن الاحتكام إليها. ومن تم يكن 
القول: إن القصة الصغرى قصة علمانية تماماًء فهي تنكر أي تحاوز 
أو أي ثبات أو أية كليات توجحد وراء التجربة الحسية المباشرة أو 
تقف خحلف دوامة الصيرورة. 


النص والتناص 

وتتبدى ثنائية الثبات والصلابة في مقابل التغيّر والسيولة في 
ثنائية العمل والنص (بالإنجليزية: وورك آند تكست لص )ا0س 
×ءا). والعمل هو النص الذي له حدود ومعنى وم ركز (فهو 
(ملوث) بالميتافيزيقا)» ويتسم بأنه متماسك ويشير إلى صانعه 
الأول» وينطوي على معنى الغائيةء وهو بهذا قد أفلت من قبضة 
الصيرورة وحقق ثباتا وتماسكاً ومن تم تجاوزا. 

أما النص فلا حدود له ولا مركز» غارق فاا و ان 
الصيرورة (فهو (متطهر) تماما من الميتافيزيقا)» بل إن النص نفسه 
يشبه دوامة الصيرورة. فالنص متعدد المعاني بشكل مطلق لأنه 
يستحيل الاتفاق على معنى أو معيار متجاوز. ولذاء فإن هناك 
معاني بعدد القراء» فهو جحرد جحال عشوائي للعب الدوال ورقصها 
والشفرات المتداحلة» فالمعاني التي يتوصل إليها القراء لا يربطها 
مركز واحد وليست مستقرة» إلى أن يتبدّد المعنى ويصبح الببحث 
عنه نوعا من العبث النقدي. ويؤدي هذا إلى حالة من السيولة 
وإلى احتفاء الحقيقة وتعدّد المعاني. 

وتذهب سوزان هاندلان (إحدى أهم دارسات فلسفة ما بعد 
الحداثة) إلى أن التعددية عند دريدا هي محاولة لنقل الشَرك إلى 
عالم الكتابة. بحيث يحل تعدد المعنى محل تعدد الآلهة» وتصبح 
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تعددية المعنى إنكارا للمعنى وإنكارا للقزاصل بين البشر. أي إن 
تعددية المعنى ليست تعبيرا عن ثراء الواقع الإنساني وتعسدد 
جحوانبه» وإغا هي - وکما سبق بیانه - إطلاق حالة من التعددية 
امفرطة السائلة المنزلقة التي تقوّض المدلول المتجاوز (الإله - 
٣ 2 :‏ ا 

اللوحوس) الذي بمنح الواقع تماسكه ومعناه» ومن ثم فهي تقوض 
الأساس الذي يبني عليه الإنسان إنسانيته (اللغة - الذاكرة 
التاريخية - النظم الاحتماعية). إن التعددية هنا لا تؤدي إلى إنكار 
وود الإله الواحد وحسب» وإغا تؤدي أيضا إلى إنكار وحود 
الإنسان ككيان ثابت مستقل في عالم الطبيعة المادية السائلة. 
فإلحاد دريدا إلحاد جذري حقيقي» فهو ليس كافرا بالله فقط 
وإغا هو كافر أيضاً بالإنسان وبأية ثوابت. 

وكلما ازدادت تعددية النص»› تخر بل استحال الوصول إلى 
(أصل)» سواءِ اکان صوت المؤلف»› آم را حا کي الواقع» ام 
حقَيمَة فلسفية. وإن كانت هناك حقيقة ما» فهي قي داحل النص 
وليست خارحه (ولا يوحد شيء حارج النص) (على حد تعبير 
دریدا). ولکن» إذا کان لا يوحد حارج للانص» فلا داحل له 
أف فلن فا رن س روه ف غ عا ا 
الثنائية: ثنائية الداحل والخارج). والنص» من هذه الناحية يشبه 
المجتمع الاستهلاكي› فنحن ننتج لنستهلك ونستهلك لننتىج» ولا 
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داحلها أيضاً“ فهي دل م كات الا ةوقا 
تؤدي إلى مزيد من الاستهلاك وحسب! 

ولا يوحد شيء أكيد في النص سوى الحيز والفراغات بين 
الحروف ال مكتوبة بالحبر» فالنص أسود على أبيض (بالإنجليزية: 
kمھاط‏ ده kهاط)..‏ برد حبر على ورق» شيء حسوس مادي» 
علامات بين إشارات صماء بينها فراغات صماء لا تشير إلى شيء 
حارج نفسها ولكنها لا حدود لها. فلعب الدلالات لا نهاية له 
ولا يتوقف إلا بشكل عشوائي وعرضي» عند هامش الصفحة أو 
في نهايتها مثلا! 

وإذا كان الاحترحلاف هو العنصر الأساسي داحل النص» فإن 
التناص هو العنصر الأساسي خارجه» فا معنى داخحل النص يَسقط 
في شبكة الصيرورة من خلال الاخحترجلاف» ويسقط النص ككل 
في الشبكة نفسها من حلال التتاص. فالتناص هر الاخحترجلاف 
على مستوى النصوص. فكل نص يقف بين نصين» واحد قبله 
وواحد بعده» وهو يفقد حدوده فیما قبله وفیما بعده» وڼي کل 
النصوص الأخحرى التي ت ركت آثارها على النصوص التي تسبقه 
وعلى النصوص التي تأتي بعده» فكل نص هو أثر أو صدى لكل 
النصوص الأحرى» أي إن النص ليست له هوية محددة واضحة» 
و ودوت أو صدى. والنص يفيض ويلتحم بالنصوص 
الأحرى (تماما كما تفيض اللغة داحل النص بفائض في المعنى لا 
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يُستوعَب داحل حدود النص نفسه» تماما مغل الذات التي تفقد 
تماسكها فتلتحم بالذوات الأحرى). كل هذا يعني أن النص 
يوحد في كل النصوص الأخحرى من خلال آثاره التي يت ركهاء 
ولکنه لا يوحد بشكل کامل في أي مکان» فهر حاضر غائب 
دافا نال اناي ذه اة شير كام 

ولكن حتى الناقد نفسه يقع أسير النص اللغوي وشبكة 
الدلالات» ولذافهو حينما يتحدث فإغا يتحدث لنفسه عن 
نفسه» ذلك لأن الكلمات لا تقول ما يعنيه هو وإغا ما تعنيه هي» 
فكلماته واقعة في شبكة الصيرورة ولعب الدلالات» ولذافكل 
قراءة هي إساءة قراءة (بالإنجليزية: ع«نفةءونص). وهذه هي 
القراءة الوحيدة الممكنة. فاللغة لا توصّل» وكلنا واقعون في 
شبكة الصيرورة» لا نملك التواصل ولا نستطيع إلا اللعب وإساءة 
القراءة وسوء التفسير. 

وأفضل النصوص هي النصوص المكتوبة (لا المنطوقة)» فالنص 
المكتوب ينفصل عن مبدعه ولذا لا بعكن إغلاقه» ويستطيع الناقد 
أن يتلقاه ويفرض إرادته عليه ويقوم بربط بعض أحزائه التي لم 
يقم المؤلف نفسه بالربط بينها (أي أن القارئ يصبح هو 
الفا وهو ى غات غر تة واف اء واا 
للنصوص الأخحرى. وهكذا نح التفكيك (بالإنجليزية: 
)deconstruetion‏ ق إسقاط حجية النصوص» أية نصوص 


(بالإنجليزية: .(detextualization‏ وع سقوط النصوص تسقط 
الذاكرة التارجخية والوعي الإنساني» أي يسقط الإنسان ككائن 


متمیز من الكائنات الأخحرى. 


* *% * 
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التفكيك والتقويض 

كل هذا يوصلنا إلى الفعل التفكيكي !ر (deconstruct)‏ 
(وهو من الأفعال التي تبدأ .عقطع .)1٠‏ وقد ترجمها الدكتور سعد 
البازعي وميجان الرويلي في دليل الناقد الأدبي بالتقويضية» كما 
يعكن تر متها بالانزلاقية (وذلك إن أردنا ترجمة المفهوم الكامن 
وراء الكلمة لا الكلمة ذاتها فقط› وهذه إشكالية حقيقية تواحه 
الفردات نموذجٌ حضاري متكامل تعجز الترجمة الحرفية عن نقلهء 
الحضاري الكامن وراءه). 

ويدعي دريدا أن التفكيك ليس عدميا ولا تقويضياء مع أنه هو 
نفسه يتحدث عن إحهاد اللغة الذي سيؤدي إلى موت الكلام 
وحضارة الكتاب. وقد عرف هو ذاته التفكيكية بأنها "تهاحم 
الصرح الداحلي» سواء الشكلي أو المعنوي» للوحدات الأساسية 
الأشكال التاريخية للدسق التربوي لهذا الصرح والبنيات 
الاجتماعية الاقتصادية والسياسية لتلك المؤسسة التربوية". وحيث 
إنه لا يذكر بديلاً لكل هذه المؤسسات» فإن ما يهدف إليه هو 
تمویص وھ ی ور سماه هو (تفکیکا)» وحتی لو ادعی أنه 
لیس اا أو ا 


وكلمة (تفكيك) في تصورنا مرادفة لمصطلح (ما بعد الحداثة) 
أو على الأقل تنويع عليها (على الرغم من أن دريدا أنكر ذلك في 
حواره مع المقفين المصريين في القاهرة!)» ففكر ما بعد الحداثة 
فكر تقويضي معاد للعقلانية وللكليات» سواء كانت دينية أم 
مادية» فهو فكر يحاول أن يهرب تماما من اليتافيزيقا ومن الحقيقة 
وام ركزية والثبات ويحاول أن يظل غارقاً في الصيرورة» فهو تعبير 
متبلور عن المادية الجديدة السائلة» شأنه في هذا شأن التفكيكية. 

وكما أسلفنا.. تصدر ما بعد الحداثة عن الإبعمان بأن أي نظام 
فلسفي أو ديني يستند إلى نقطة بدء ثابتة متجحاوزة (أساس - 
أصل). وهذا الإبمان بالأصل الفابت المتجاوز (الإله أو الكل 
المادي المتجاوز) الذي يعلو على لعب الدوال وصيرورة المادة - 
في تصور دعاة ما بعد الحداثة - يتناقض تماما والواقعَ المادي الذي 
يعيش فيه الإنسان وصيرورته الدائمة» فالمادية الحقة ضد الثبات»› 
وتؤمن بأن العالم بلا أصل. كما يرى أنصار ما بعد الحداثة أن 
اللغة ليست أداة جحيدة للتواصل» فثمة انفصال بين الدال والمدلول 
يؤدي إلى لعب الدوال المستقل عن إرادة المتكلم. فالإنسان لا 
يتحكم في اللغة» بل إن اللغة هي التي تتحكم فيه. فاللغة تشبه 
امرأة اللعوب التي توهم المتحدث/الذكر الذي يريد أن يطوعها 
بأنها تطيع أمره» ولكنها قي واقع الأمر تفعل عكس ما يريد تماماً. 
وهذه الأفكار هي ذاتها البنية التحتية الفكرية التفكيكية. لكل هذا 
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بعكن القول - كما سبق - بأن الرؤية الفلسفية هي (ما بعد 
الحداثة)ء أما (التفكيكية) فهي منهجها في تفكيك النصوص 
وإظهار التناقض الأساسي الكامن فيها. 

وتحاول التفكيكية تفكيك/تقريض النص بأن تبحث داخله 
عما لم يقله بشكل صريح واضح (وهو ما يشار إليه الآن بالعربية 
بعبارة: الملسكوت عنه)» وهي تعارض منطق النص الواضح المعلن 
وادعاءاته الظاهرة» بالمنطق الكامن في النص ذاته» كما أنها تبحث 
عن النقطة التي يتجاوز فيها النص القوانين والمعايير التي وضعها 
لنفسه» فهي عملية تعرية للنص (بالإججليزية: #لد«ءك» وهو فعل 
آحر يضاف لترسانة الأفعال التفكيكية!)» وكشف أو هتك لكل 
أسراره (بالإنجليزية: #ناءرصءه)» وتقطيع لأوصاله وصولا إلى 
أساسه الذي يستند إليه. ويرى التفكيكيون أن بداحل كل نص 
يدعي لنفسه الثبات تناقضاً لا يكن حسمه» بين ظاهره الفابت 
لمتجاوز للصيرورة» وباطنه الواقع في قبضة الصيرورة. فكل نص 
بحتوي على أفكار متسقة بشكل ظاهري» ولكنها متعارضة بشكل 
فعلي. ولكن علاقة النص بالواقع لا تختلف عن علاقة الدال 
بالمدلول» أي إنها علاقة واهية للغاية» لأن النص في واقع الأمر 
يستند إلى ذاته» ولا يشير إلى أي شيء خحارحه: وإنغا يشير إلى 
ذاته فقط. وقد حعل التفكيكيون همهم تفكيك كير من الأفكار 
الأصولية (الدينية والمادية) وتوضيح استحالتها والتناقض الأساسي 


1٤‏ الحداثة وما بعد الحداثة 


الكامن داحلهاء بحيث يظهر أن اللوحوس (المدلول المتجاوز - 
الم ركز) الذي يستند إليه أي نص أو ظاهرة والذي يقف لعب 
الدوال» يموي على تناقضات آساسية لا بجكن حسمهاء ومن ته 
تسقط عنه قداسته وثباته وم ركزيته فيسةط في قبضة النسبية 
والصيرورة. كما تحاول القراءة التفكيكية للنصوص أن تبيّن أن 
التناقضات الكامنة داحل نص ما ثنائيات متعارضة بشكل لا بعكن 
حسمه (من خلال العودة إلى نقطة الأصل الثابتة)» وهي أيضاً 
ثنائيات متداحلة متشابكة» ومن نَم تسود حالة من الانزلاقية 
واللعب» ويتهدم أي تراتب هرمي أو أي تنسيق للواقع. 

وحينما يصل النص إلى طريق مسدود» وتظهر الهوة الموجودة 
داحله (العنصر الذي يهرب من قبضة كل النظم المعرفية).. 
عندثلر» يظهر عدم تماسك النص وانعدام اتساقه الداحلي فيتعثر 
المعنى الظاهر ويتناثر» بعد أن كان متماسكا وله مركزه الواضح» 
وتنزلق الدلالة من عالم ترابط الدال والمدلول إلى عالم من 
اللاتحدد وانفصال الدال عن المدلول. 

وتتم عملية التفكيك على مرحلتين: يقوم الكاتب بالتعمق في 
النص حتى يصل إلى الافتراضات الكامنة فيه وإلى المنظومات 
القيمية والمعرفية التي يستند إليهاء وإلى افتراضاته الأصولية 
وأساسه الميتافيزيقي الكامن. أما المرحلة الثانية» فهي حين يبدا 
الناقد في اكتشاف عنصر (ممالى) في النص (تفصيلات هامشية - 
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التفكيكي» ويظل يعمق فيها ويحملها با لمعاني حتى ين احتواء 
الكل الثابت المتجاوز تفاصيل تقوض من كليته ولباته وتجاوزه» 
وحتى بين مدى اشتراك الثائيات في السمات بالرغم من 
احتلافهاء فهما ليسا متعارضين ما فيه الكفاية» وبذلك يتداحل 
قطبا الثنائية وتختلط حدودهما. 

إن النقد التفكيكي لا يفكك النص ويعيد ت ركيبه ليبيْن المعنى 
الكامن في النص (كما هو الحال مع النقد التقليدي)» وإنما محاول 
أن يكشف التوترات والتناقضات داحل النص وتعددية المعنى 
والانفتاح الكامل» بحيث يفقد النص حدوده الثابتة ويصبح حزءا 
من الصيرورة ولعب الدوال» ومن نَم تختفي الثنائيات والأصول 
الثابتة والحقيقة والميتافيزيقا. فالتفكيكية هي إحدى التبديات 
العديدة للمادية الجديدة واللاعقلانية السائلة. 


* 3% * 


۱۱۹ الحداثة وما بعد الحداثة 


من الإنسان الصلب إلى الحيوان السائل 

ظهرت انزلاقية دريدا بشكل واضح حينما حضر إلى القاهرة. 
فها هو ذا فيلسوف التفكيكية والتقويضية والانزلاقية والسيولة 
الفلسفية يقرا بشكل متعحل شيئا عن مصر» ثم يخبرنا بلهجة 
الواعظ الواثق من نفسه أن هناك أكثر من مصرء أي إن هناك عدة 
هویات مصرية» ومن ثم فمصر هي مصدر اللاتحدد! وإحدى 
تعددية مفرطة تتجاوز الحدود التي وضعها النص لنفسه» أي إن 
هناك فائضاً للمعنى. هذا الفائض يهدم المعنى ويفك الركن 
ويقوض الصرح» ويهدم البناء.. إلخ. هل يفعل دريدا هنا شيا 
ماثلا .عصر؟ هل يستخدم (التعددية)» التي تسم الواقع الإنساني» 
كستار من الدحان يخبئ به التعددية المفرطة التي تقوضه؟ فإذا 
كانت مصر بالفعل ذات هويات متعددة متتابعة (والبقية ا 
ألا يعني هذا أن مصر لا هوية لها أصلاًء و آنها ذات هويات 
زائلة متتابعة» أو أنه بعكنها أن تحتسب أية هوية قد تقترحها علينا 
إسرائيل بتشجيع البيت الأبيض وعساندة البنتتاحون (مثل الهوية 
الشرق أوسطية على سبيل المغال)» وكأن هوية مصر دال بلا 
مدلول» أو كأنها دال يتراقص لأنه سقط في قبضة الصيرورة 
وشبكة الاحتلاف والإرحاء؟!.. ما معنى أن تكون لبلدٍ ما 
هويات مختلفة» وحوهر مفهوم الهوية هو مبحموعة من السمات 
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التي تتشكل عبر التاريخ» وتعبّر عن نفسها من خلال أنساق 
حضارية ولغوية وأخحلاقية وسياسية وفلسفية واقتصادية تتسم بقدر 
ی اور کل ما پرا ا 

ويتحدث دريدا عن مصر الفرعونية» وعن الإله تحوت باعتباره 
شخصية تقف في مواحهة كل ماغل الأب وسلطته: "تحوت 
ليس له مكان» ولكنه بمكن أن يمثل كل الشخصيات والأماكن. 
إذن» الإله/الكلمة تحوت تلعب/ يلعب كل الأدوارء ويأحذ حركة 
الإبدال والإحلال المستمرة» وهو الذي احترع هذه اللعبة 
بكاملها. إنه (الجوكر) في إدارة هذه اللعبة بكاملها. هل لهذا 
الكلام ساس في علم التاريخ؟ وهل يوافق عليه بعض علماء 
المصريات؟ أم أن دريدا يفكك النص ويفكك التاريخ ليفرض 
رؤيته باعتبار أن الدال ليست له علاقة قوية بالمدلول؟ 

لللإحابة عن هذا الال فت مت لذ فاا لشت من 
علماء المصريات. فاتصلت بصديقي الدكتور أحمد عفيفي» كما 
استشرت المعاحم التالية: موسوعة الأديان لفرحيليوس» والموسوعة 
البريطانيةء والدليسل اموز للمثيولوجيا الكلاسيكية من تأليف 
ج. م. كي ركود» والقاموس الكلاسيكي الموحز من تأليف سير 
وليام سميث ( و كلها بالإنجليزية)» وديانة مصر القديمة لأدولف 
إرمان» ومعجم الحضارة المصرية القديمة لجورج بوزنر وآخحرين 
(وقد نشرت مكتبة الأسرة ترجمة لهذين الكتابين الأحيرين). 


رجت ان کرت هرل ی ری ا غل کت 
يتعلق بالفقافة الذهنية مشل اخحتراع الكتابة وتسجيل الأحداث 
والقوانين. وكان يحسب الزمن والسنوات والتقويم» وهو مؤسس 
النظم الاجتماعية» وهو الذي يشيد المدن ويضع حدودهاء وهو 
وزير وقاض وكاتم سر الآلهة ومستشارها ومثلها في الأرض› 
ورب كلمات الآلهة ومفسرهاء وهو الذي يزن قلوب الموتى في 
يوم الحساب ويخبر الإله أوزوريس بالنتيجة. وهو إلى حانب هذا 
كله ساحر بارع يستطيع تحويل أي شيء إلى أية صورة يشاؤها 
(وذلك لمعرفته بقوة الكلام الخلاقة). وهو الذي مى إيزيس 
خلال فترة حلها» وشفى حورس من اجرح الذي سببه ست. 
وإن أردنا تفسير دلالة تحوت الرمزية (من منظور خحطابنا الحديث) 
لقلنا: إن تحوت هو رمز الثقافة والإنسانية والذاكرة التاريخية.. إنه 
رمز انسلاخ الإنسان عن الحالة الطبيعية ودحول عالم الحضارة. 
وإن كانت عنده مقدرات سحرية فذلك لأنه تعلّم الكلمة عن 
الإله. فالإله هنا هو المدلول المتجاوز» الذي يقف لعب الدلالات 
وزحف عبثية الطبيعة على الإنسان»ء وهو الذي يمنح الإنسان 
قداسته وم رکزیته. ومن الواضح أن تحوت ليس شخصية متمردة» 
بل إِنه بار بالأم أُوزوريس. 

فما مصدر حدیث دریدا إذن عن تحوت باعتباره (أوديب) 
اللصري الذي يثور ضد الأب» وباعتباره (حوكر) يلعب كل 


الدكتور عبد الوهاب المسيري ۹ 


الأدوار؟! يبدو أن الإغريق قد ربطوا بين تحوت وأحد آلهتهم» 
وهو هرميس. وهذا الأحير رفي الأسطورة الإغريقية) سرق» يوم 
مولده» قطيع غنم من أحيه غير الشقيق أبوللو (ولذا فهو إله 
اللصوص). ولکن هرمیس له حوانب آخرى غير هذه» فهو» على 
سبيل المثال» رسول الآلهة» وفي مرحلة لاحقة يصبح من آلهة الحق 
والحقيقة. بل إن هرميس في مصر قي العصر الروماني يصبح 
الوحي الذي يولد الإنسان من خلاله» والذي يكشف الحكمة 
الإلهية التي يصبح الإنسان بوساطتها إنسانا حديداء ابنا للإله 

فكأن الحادثة الصراعية الوحيدة في تاريخ هرميس يتم محوها تماما 
ي الاق قري وي الفروف أن فك اله ازاب ير 
و و ا روي ومن ثم ففكرة الصراع مع الأب 
غير مطروحة أساسا. والتراث الفرعوني في هذا الحانب قريب من 
الرؤية الإسلامية. فالمعرفة قي التراث الإسلامي لم يسرقها الإنسان 
من اله غیور (کما فعل برومیثیوس من زیوس» وکمافعل آدم 
وحواء اللذان أكلا من شجرة المعرفة دون إذن من الإله)» وإنغا 
هي هبة من الله سبحانه وتعالى وعم آذ الأسُماء کلا) 
[البقرة: ]۳٠/۲‏ - رمن عَم ق خلې الإنسان ل 
ايان [الرحهن: »]٤-٠/٠١‏ ومن خلال معرفته يصبح الإنسان خليفة 
الله في الأرض» کائنا له قداسته وم رکزیته. 


يتجاهل دريدا كل هذاء ولا شك في أن هذا يعود إلى جحهله 


بالتراث الفرعوني. ولكن يبدو أن خريطته المعرفية الغربية بكل 
تحيزاتها حددت رؤيته للواقع» ولذا نجده يأحذ واقعة هامشية 
(هرميس وسرقة القطعان) ويتجاهل كل التفاصيل الأخحرى» 
ويحولها إلى نموذج تفسيري يؤكد فكرة الصراع والرغبة في ذبح 
الأب» ثم يسقطها على تراث الآحر. ودريدا لا بختلف قي هذا 
عن كثير من المستشرقين المتمر كزين حول تراڻهم وتحيزاتهم. كما 
أنه بتحويله تحوت من رمز لالإنسانية في مقابل الطبيعة إلى دال 
منزلق يلعب كل الأدوارء إنغا يطبق نموذجه التفكيكي الذي يحاول 
أن يسقط أي دال متجاوز في قبضة الصيرورة» فيصبح إله الحق 
والحقيقة وتر ع اللغة ومؤسس النظم الاجتماعية محرد (جوكر) 
يلعب كل الأدوار. وهكذا تنزلق مصر وآلهتهاء بل وتنزلق كل 
البلاد وكل الآلهة» وهو أمر متوقع ني عصر العولة وحرية التجارة 
والحدود المفتوحة! 

وموقف دريدا من تحوت ومصر ينم عن خيلاء عميقة وعن 
درجة عالية من اللوجوسنتريستي. واللوحوس هنا هو الذات 
النرجحسية الغربية› الفردية والحماعية. ولعله انطلاقً من هذا سأل 
دريدا عن عدم وحود الشباب في لقائه ذلك. ألم يكفه أن قابل 
بعض المثقفين العرب من المتحصصين في الحضارة الغربية والفلسفة 
الحديثة؟! أم أنه يظن أن العالم العربي» بشيوخه وشبابه وأطفاله» 
مشغول بإشكالياته الفلسفية وبانفصال الدال عن المدلول 


الدكتور عبد الوهاب المسيري ۲۱ 


والاحترحلاف والنصوصية؟! ألم يتصور أن العرب عندهم أسئلة 
أحری وإشکالیات أخحرى» لعل معرفته بها کانت تنحه ام 
المعرفة» وتشفيه قليلاً من الاير وسنتريستي را ٥٤٣٤٣|‏ وهي من 
أسواً أشكال اللوحوستتريستي؟! بدلا من ذلك جاء دريدا ليبحث 
عن التفكيك في حضارتناء وعسخ تحوت حتى بمكنه أن يدخله 
قالبه! 


ولكن تحوت قي واقع الأمر ليس هو الحوكر الذي يلعب كل 
الأدوار» وإغا هو دريدا ذاته! فها هو ذا فيلسوف الشك 
والتفكيك يخبرنا فجأة وبدون سابق إنذار وبيقين عميق أنه يؤمن 
إعاناً لا يتزعزع ببعض الثوابت. ولكنه قبل أن يفعل ذلك» ينبهنا 
إلى أنه سيتلو علينا ما يسميه (شهادة إعان أستاذ يعمل وكأنه 
يطلب منكم الإذن بأن يكون خائنا أو غير وي بعاداته). ما معنى 
هذه العبارة؟! هل تعني أنه قد غير موقفه وتبتى موقفاً جحديدا؟ لا 
بأس في هذا» فمن حق أي إنسان أن يغيّر موقفه» فنحن نقضي 
حياتنا الفكرية في عملية نضوج مستمرة. ولكن ألا يستحسن أن 
يبن لنا مواطن التحول وأسبابه؟! ولم يستخحدم كلمة (خيانة؟! 
هل يفصل (الحوكر) الدال عن المدلول مرة أحرى؟ أم أنه استبدل 
لمانا بإعان (أشرنا من قبل إلى الموقف الغربي الحديث من 
الطبيعة/المادة: غزو أو إذعان» انفصال أو التحام. هذا النمط 
الاستقطابي نفسه يتبدى هنا في التأرحح بين الإعان الصلب 


والشك السائل» وبين الحضور الكامل أو الغياب الكامل» بين 
الالتحام الكامل بين الدال والمدلول أو الانفصال الكامل بينهما. 
أا القولة الوط والإعان الفشفاش بان شك اشد و اقا 
ينم عنهما قدر إنساني من المعرفة» يصلح لتسيير حياتنا؛ فهو ما 
يستبعده تماما هذا التأرحح. وني تصوري أنه تأرحح حتمي بسبب 
ا ار کل مے این أي إنه نتيجة حتمية لموت 
الإله ومحو ظلاله!). 

وحوهر رسالة دريدا الإبعانية الجديدة هو أنه ينبغي للجامعة 
الحديثة أن تتمتع بحرية غير مشروطة» فالجامعة هي صاحبة الحق 
مبدئي - غير المشروط - في التفكيك وفي قول كل شيء. 
وهكذا يتحول التفكيك إلى نقطة ثبات ميتافيزيقية» إلى حضور 
وتم ركز حول اللوحوس أو كمايقول هو نفسه: "وبهذا يكون 
للتفكيك - ولا أستحي أن أقول ذلك وأطالب به - موقعه المتميز 
في الحامعة في العلوم الشاملة كموقع للمقاومة التي تضم الجميع". 
ودا تق ردا رو عام و شفط رطا شیع ف 
الميتافيزيقاء (ولعله لهذا تجاهل تماما سؤالي: هل بمكن تفكيك 
التفكيك؟ لأننا لو لم نفعل فإنه يتحول إلي مطلق» لوحوس؟!). 
وهنا يمكن أن نسأل: لِم (لا يستحي) دريدا بعد أن كتب 
عشرات الكتب يهاحم فيها نقاط الثبات (الحضور - التم ركز 
حول اللوجوس والمنطوق - المدلول المتجاوز)؟! لِم لا يعتذر عما 
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بدر منه من تفكيك وهجوم على الميتافيزيقا وعلى أي ثبات وأي 
إعان؟! 

روج ا اة الارن وال ق فا اة والمكف 
إذ ذكره بقوله: "إن التفكيك ليس منهجاء بل استراتيجية"» ثم 
سأله: ما الهدف من هذه الاستراتيجية؟ فأغرقنا حاك دريدا 
کعادته في فيض من الكلمات» فقد قال: "إن استراتيجيته دون 
غاية» وتفكيره لا هدف له" و(ذلك) كما أكد كاهن التفكيكية 
الأعظم (أشبه بالجنون)» ثم أضاف قائلا: (وأنا أرضى بالحنون). 
هل يقوم دريدا بتفكيك حطابه بنفسه بادعائه أن ما يقول هو 
جحرد حنون وهذيان» فیستعصي تفکیکه علی الآحرين؟! وقد 
أخبرته عن حالة مماثلة» حالة ابن سودون الملصري» الذي كان 


وكأننا والماء يجري حولنا قوم حلوس من حولهم ماء 

ولكن حينما كان ابن سودون المصري يفعل ما يفعل» يكتب 
قصائد الدال فيها حبر حض» أو يشير إلى ذاته وحسب ولا يشير 
إلى أي مدلول - فإنه کان یعرف» وکان مستمعوه یعرفون» انه 
ينزلق متعمدا واعياً يرن الدوال» وأنه كان يفعل ذلك إما للترفيه 


عن مستمعيه أو رعا للتغلب على لحظات من العدمية تنتاب كل 
إفطاة ق عضن لأا ةا فد كانت تفه ا 
بالضحك» فالجحميع كان يعرف أنها حالة من الجنون المؤققت 
تهدف إلى الترويح عن النفس المتعبة (وليست رؤية شاملة 
للكون!). أما أن يأتينا الفيلسوف ويلقي علينا بآرائه .عنتهى 
الوقار» ثم يخبرنا ن ما يقول هو الحنون بعينه (ليس جمازا» بل 
فعلاً)» ٹم يطلب منا ان نصدقه» فهذا أمر جد مختلف. إن الجنون 
حالة مستعصية من انفصال الدال عن المدلول. فإذا كان المجحنون 
يرضى با محنون» فماذا يفعل العقلاء الراغبون في الدحول قي حوار 
يتجاوز الحنون ويتطلب وجود مدلول متجاوز» وهو في هذا الحالة 
الإعان بأن الوعي أفضل من الغيبوبة» وأن العقل أفضل من 
الجنون» وأن الصحة النفسية أفضل من المرض النفسي -؟!. وإذا 
اعترف الفيلسوف بالحنون» اليس من الواحب عليه الصمت» أم 
أن الجنون هنا هو إحدى أدوات دريدا التفكيكية التي يفرض عن 
طريقها فكره؟! أليست هذه طريقة فاشية في التعامل مع الآحر؟ 
فالمجنون لا یکن الحوار معه» ففکره مکتفی بذاته» ولا يشير إلى 
أي واقع إلا الصور والأفكار الموحودة في خيلته» تماما مغل الدال 
المنفصل عن مدلوله. 

ثم يكمل دريدا حديثه المجنون/العاقل - أو العاقل/المحنون» 
أو العاقل الذي يدعي الجحنون» أو المجنون الذي يدعي العقل 
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فيقول: ررإنها استراتيجية دون اتحاه. فلو عرفت الا تجاه لما ذهبت 
إليه. TS‏ إذ ما قيمة تحقيق شيء 
مکن؟!». وهذا سوال حطابي» يستحق أن نتوقف عنده. فهو 
يفترض أن الاهتمام بالمستحيل دون الممكن مسألة بدهية مقبولة 
من الحميع» العقلاء والمجانين على السواء والأمرء في الواقع» أبعد 
ما يكون عن ذلك. فالاهتمام بالمستحيل» في تصوري» ليس 
حوهر الجحنون وحسبب» وإنا هو جوهر الفاشية. فمن يهتم 
بالمستحيل ويحاول فرضه على الواقع لابد أن يلجا إلى الإرهاب» 
مشلما فعلت الح ركة التفكيكية الكبرى: الصهيونية» التي طرحت 
و مستحیلاً: أن فلسطين أرض بلا شعب» وأن الجماعات 
اليهودية شعب بلا أرض. وقد ثبت من خلال الواقع أن الأرض 
تعج بسكانهاء ولذا كان لابد من اللجوء إلى دير ياسين وكفر 
قاسم والطنطورة وغيرها من آليات (تفكيك) الفلسطينيين وبنيتهم 
الحضارية وفرض المستحيل الصهيوني على واقعهم الفلسطيني› 
بكل ما كان يحوي من إمكانات حضارية إنسانية. كما ثبت أن 
الحماعات اليهودية لا تكوّن شعباء ولذا فهي لا تعود إلى أرض 
اميعاد ركما كان الزعم والأمل) إلا بالعنف أحياناً أو بالرشوة 
أحیانا أحری (وهي آليات تفكيكية أقل بطشاء ولكنها في نهاية 
E EE E Kk E‏ 
اكتشاف إمكانيات الواقع (المادي والإنساني) الكامنة» ومحاولة 


4 الحداثة وما بعد الحداثة 


تحقيقها (فك الدولة الصهيونية» وتأسيس دولة تتسع لكل 
مواطنيها من كل الأديان والاثنيات)» فمثل هذه المحاولة هي 
جوهر التفكير الثوري الخلاق. لأن تحقيق الإمكانية ليس مسألة 
حتمية» فهي بمكن أن تحهض من خلال القوة الغاشمةء ومن ثم 
لا تنتقل من عالم الإمكانية إلى عالم الواقع. 

ومن خلال دراستنا لآليات تحليل الخطاب وقراءة النصوص 
دة وغير الأدية تفلا أن هناك غرذجا كاسا ورا آي نض 
انف ی امات رااان را ی 
وقد بذلت جهدا حهيداً أن أحتفظ بتوازني وأنا أطفو وأنزلق على 
كلمات دريدا حتى يتسنى لي الوصول إلى النموذج الكامن 
(المدلول المتجاوز) وراء حطابه» لأقف على أرضه الصلبة وأطل 
على خطابه الانزلاقي التقويضي التفكيكي . وبعد طول عناء 
وحدت أن تفكيكيته لا تختلف من قريب أو بعيد عن النزعة 
التفكيكية العامة في الحداثة الغربية (والتي أشرنا إليها من قبل). 
يقول دريدا في عبارة كاشفة: ررسوف تتناول العلوم الإنسانية 
الجديدة تاريخ الإنسان وتاريخ فكرته وصورته و(ما هو مميز له)» 
وستتناول سلسلة لا تنتهي من التناقضات التي تحدد ماهية 
الإنسان» وحصوصا التناقض التقليدي بينه وبين الكائن الحي الذي 
يقال عنه إنه حيواني». ثم يضيف دریدا إنه يزعم «ولن اکن من 
التدليل هنا - بأن أيًا من المفاهيم التقليدية رلا يمير الإنسان) 
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وبالتالي كل ما نضعه كنقيض له بعكن أن يصمد أمام تحليل علمي 


وتفکیکي مناسب». إن ما يقوله دريدا ببساطة شديدة هو أنه لا 
يوحد سوى عالم الطبيعة/المادة» وأن ثمة قوانين عامة تسري على 
الحيوان سريانها على الإنسان» ومن ثم لابد من تفكيك الإنسان 
برده إلى ماهو دونه» أي إلى عالم الطبيعة/المادة والحيوان 
والأشياء. وهو في هذالم يأت بجديد» فأطروحته التفكيكية 
المعادية للإنسان هذه لا تختلف من قريب أو بعيد عن دعاة 
الاستنارة المظلمة واللاعقلانية والمادية السائلة الجديدة. 

ولكن دريدا لا ينقل إلينا مقولته بساطة ووضوح» وإغا يلجاً 
إلى إغراقنا في فيض الكلمات تما يضطرنا - كماقلت - إلى 
الدحول في عمليات م ركبة من التفكيك وإعادة الت ركيب. فققد 
قال: إنه يزعم (دون أن بعلك الدليل)» ولا ندري على أي اساس 
إذن يمكنه أن يطلق التعميمات عن هذه الإشكالية الكبرى في 
العلوم الإنسانية» إشكالية الفرق بين الإنساني والطبيعي (المادي)» 
لعله جرد إحساس أو حدس أو تخمين أو حلم أو محرد حنون» أو 
لعله الناقد السوبرمان الذي يقول ما يريد ويفرضه على النص 
الذي مات مؤلفه. من حق دريدا أن يمحس وأن حدس ويخمن 
ويحلم ويجن» ولكن هل من حقه أن يعمم استناداً إلى هذا 
الإحساس الباطني الذي لا يسنده أي دليل؟! (ولعله فعل الشيء 
تفه فق شيره له اال رت کنا راا اش عاص وات 


يقرر بعد ذلك (استناداً إلى هذا الزعم الذي لا يستند إلى دليل) أن 
«المغاهيم التقليدية لما مير الإنسان عن الحيوان لا يعكن أن تصمد 
مام تحليل علمي وتفكيكي مناسب» (نعم» إن العلمي هنا مرادف 
للتفكيكي!). ولنلاحظ هنا أنه كي يخفف من وطأة النزعة المعادية 
للإإنسان ولمركزيته لا يشير إلى رالمفاهيم الإنسانية (الهيومانية)»» 
وإغا إلى (المفاهيم التقليدية)» كي يعطي طابعا ثوريا لعبارته يُخحبئ 
تضميناتها الرحعية المعادية لللإنسان. واستمرارا للتكتيك نفسه لا 
يشير دريدا إلى (الحيوان) مباشرة» وإغا إلى (الكائن الحي الذي 
يطلق عليه الحيوان). ومصطلح (الكائن الحي) يجمع بين الإنسان 
والحيوان» أي إن دريدا يؤ كد مقولته من خلال استراتيجية بلاغية 
ويسربها إلينا دون أن نشعر. وعبارة (يقال عنه) هي تهميش 
لحيوانية الحيوان وتشويش عليهاء فهو ليس حيوانا بكل الدلالات 
والإيحاءات السلبية للكلمةء وإنغما (يقال عنه حيوان). أي إنه 
يفصل من خلال عبارته بين الدال (حيوان) ومجموعة الصفات 
الحيوانية التي يتسم بها هذا (الكائن). 

یمن أن نزيح كل ذلك جانباً ونقول إن دریدا (یوکد) 
(بالرغم من استخدامه لکلمات مثل: (أزعم) ورلا یوحد دلیل) 
و(يقال له)... إلخ) أنه لا يوحد ما يز الإنسان عن الحيوان» أي 
إنه يصفي تلك الثنائية الأساسية التي تسم الفكر الديني والفكر 
الإنساني (الهيوماني) الغربي» ثنائية الإنسان/الطبيعة» ليصبح 
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الاعات اها م مدن اطا ى دف ال وة ونكت 
ينفصل الدال الإنساني (ركما تعرفه الفلسفات التقليدية» باعتباره 
متميزا عن كل الكائنات الحية الأحرى) عن مدلوله» ويذوب في 
سيولة كونية حياتية حيوانية» ويدخحل إلى حلبة رقص الدوال» 
ويصبح هو الآحر نصاً مفتوحاء تماماً مثلما سقط من قبل الإله 
تحوت» رمز الإنسانية» في عالم الصيرورة والسيولة المادية! 

إن ما ينادي به دريدا ليس حلماً بالستحيل» وإا بالعکس هو 
حلم (واقعي) مغرق في الواقعية وقي التكيف مع المعطيات للمادية. 
فهو يدعو إلى إنكار إمكانيات الإنسان والزج به في عالم الحيوان 
الذي له حدود ضيقة واضحة» ويحكن دراسته علميا ومادياء ومن 
ثم يحكن التنبؤ بسلوكه بل وبرجته. ما المستحيل قي هذا؟! فليسأل 
دريدا إسبينوزا الذي شبّه الإنسان بالحجر» أو نيوتن الذي شبه 
العالم بالساعة» أو داروين الذي شبّه الإنسان بالقردء أو فرويد 
الذي اكتشف أن القرد يوجحد داخلنا وليس خارجناء أو فليسال 
ارا ارف وال كن فن اومان ای و هات 
يتصرف كالكلب» حاضعاً تماما للأفعال المنعكسة الشرطية. كل 
هؤلاء كانوا مفكرين ماديين واقعيين رأوا الإنسان في علاقته 
بالحيوان والأشياءء ثم سووا الواحد بالآخر. 

كل هذا يؤكد أن دريدا هو تعبير متبلور عن المادية الجحديدة 
السائلة والاستنارة المظلمة التي تنكر مركزية الإنسان بل وفكرة 


ال ركز نفسهاء ولذا فإن حديث دريدا عن رابطة النسب التي 
تربط التفكيك بالاستنارة (المضيئة) هو من قبيل التدليس. وحينما 
أحبرته أن هناك إشاعات في شوارع القاهرة أنه أصبح إنسانيا 
(هيومانيا) عالياً روما كنت أعنيه في واقع الأمر أنه أصبح متم ركزا 
حول اللوحوس» لأنه يؤمن بقيم تدّعي العالمية ما يسهم في وقف 
لعب الدوال)» أجحاب بأنه لا يوجحد تناقض بين التفكيك والدعوة 
الإنسانية (الهيومانية). ولكن محاضراته أظهرت عكس ذلك أو 
على الأقل بينت أن الإنسانية التي يدافع عنها ليست هي الإنسانية 
التقليدية» وأنه متم ركز حول اللوحوس وحسب» ولكنه لوجحوس 
بلا تيلوس.. مطلق بلا غاية» معادٍ للكينونة الإنسانية. 

انطلاقا من هذا الزعم/التأكيد والشك/اليقين (عدم وحود ما 
ييز (الإنسان) عن (الكائن الحي الذي يدعى الحيوان) يخبرنا دريدا 
أن من أهم وظائف الخطاب التفكيكي ا لحر غير المشروط تفكيك 
مفهوم السيادة» حاصة (حدود الدولة القومية وسيادتها المزعومة). 
وهنا نشعر بأن خحلف السيولة ثمة برنامج تفكيكي عولي» فالدولة 
القومية في العالم الثالث (رغم كل مشكلاتها) ليست هي الغول 
الذي ظهر في العالم (المتقدم) بأجهزتها الأمنية والإعلامية 
والتربوية المتقدمة» وفك الدولة القومية عندنا وإضعاف سيادتها 
يعني فتح الأبواب على مصراعيها للش ر كات عابرة الجنسيات التي 
تفوق ميزانيتها ميزانية عدة دول من دول العالم الثالث جتمعة. 
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ثمة أحندة حفية وراء الدعوة للحرية غير المشروطة»ء وللتفكيك 
الذي يتشح بوشاح العلم والأحلاق»ء ويحاول أن يسةط الهوية 
ويمحو الذاكرة التاريخية. وأنا أذهب إل أن التفكيكية وما بعد 
الحداثة هما في واقع الأمر أيديولوحية النظام العالمي (الاستعماري) 
الجديد الذي يحاول أن ينسينا هويتنا وخحصوصيتنا وترائنا وذاكرتنا 
التاريخية» حتی بعکنه أن يفتح حدودنا لرأسماله وأدواته ومخابراته 
وإعلامه (ويرفض في الوقت نفسه أن يعطينا التكنولوجيا تحت 
شعار حماية حقوق لملكية» ويرفض هجرة العمالة من العالم 
الفالث تحت شعار حاية أمنه الاحتماعي!). (وستنتناول هذا 
الجانب بشيء من التفصيل فيما بعد). 
ما بعد الحداثة واليهودية 

قي أثناء حواري مع دريدا» طرحت عليه عدة أسئلة» قام 
بتجاهلها أو الإحابة عنها إحابة مراوغة. أما السوؤال الذي استفزه 
فهو السؤال عن علاقة اليهودية بالتفكيكية. ولا غلك دارس 
اليهودية إلا أن يلاحظ أن ثمة مواطن كثيرة من التشابه بين بعض 
مفاهيم التفكيك والمفاهيم القبّالية (التراث الصوقي الحلولي الذي 
يوحد بين الخالق والمحلوق» فتحتفي المسافة بينهماء ويلتحمان 
وکر ان رھ ا و ادا عا و کرو ا اة ای و ود درن 
الآحر» وهي حالة: وحدة الوجحود). حذ على سبيل المغال مفهوم 
الاحترحلاف» وهو نقطة اللاحضور واللاغياب (نقطة الصيرورة 


۳۲ الحداثة وما بعد الحداثة 


الكاملة)» فهذا المفهوم مفهنوم أساسي في اليهودية» فالإله في 
اليهودية ليس بشراً ولكنه ذو سمات بشرية» وهو مطلق يتجاوز 
الطبيعة والتاريخ» ولكنه نسبي لأنه مقصور على اليهود دائم 
التدحل قي الطبيعة والتاريخ» بل ويحل في الشعب اليهودي 
والتاريخ اليهودي. وي القبالاه هو (الأين سوف - الذي لا مثيل 
له) ولكنه هو أيضاً (الآيين - اللاشيء). والکلمتان» كما يشير 
اف کاو م روا ارات فا ری کان 
الإله لا هو هذا ولا ذاك» ولا هو بالغياب ولا هو بالحضورء أو 
هو الغياب والحضور في الوقت نفسه. 

وقصة انلق ي القبّالاه قد ولدت منها كثير من المغاهيم التي 
تشبه في كثير من الوجوه مفاهيم التفكيك وما بعد الحداثة بخاصة 
مفهوم الحضور/الغياب هذا. يبدأ حلق العالم في القبّالاه بالتسيم 
تسوم» أي الانكماش»ء وهي تعني أن الإله خلق العالم بان انكمش 
في ذاته وانسحب من للمادة الأصلية. وبعد ذلك أودع ذاته 
النورانية في أوعية» ولكنها ناءت بها فتهشمت في حادثة يُطلق 
عليها (َهشّم الأوعية - شفيرات هكليم). وقد نتج عن هذا تبعثر 
الشرارات الإلهية واحتلاطها بالمادة الكونية الرديفة. وقد شُبّهت 
هذه الحادثة بهذم هيكل القدس ونفي اليهود وتبعثرهم في بقاع 
الأرض وإحلال شعب آخر معحلهم. وتَهشّم الأوعية وتداخل الخير 
بالشر لا بختلف كثيرأ عن تشابك الثنائيات وتصفيتهاء ميث 
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يختفي الم ركز أيضا. وبعد تَهشُم الأوعية تأتي عملية التيقون» أي 
الإصلاح الكوني» إذ يبدأ الإله في جمع شتات ذاته إلى أن تكتمل. 
ولكنه لن يصل إلى مرحلة الوحدة والتكامل هذه إلا .حساعدة 
اليهود. فالإله هنا حاضر/غائب»› ومطلق/نسبي» وثابت/ متغير» 
ومتجاوز/حال» وكلّ متكامل/غير متكامل.. وهي الحالة التي 
يطمح دريدا أن يصل إليها. 

وإذا كانت فكرة المطلق/النسبي تتبدى (ركما أسلفنا) في مفهوم 
الإله المطلق» المقصور في الوقت ذاته على اليهود» فإن فكرة 
الغابت/المتغير تتبدى في علاقة الشريعة المكتوبة (التوراة) بالشريعة 
الشفهية (التفسير الحاحامي). إذ يذهب الحاحامات إلى أن قواعد 
تفسير التوراة أعطيت لموسى على جبل سيناء مع الشريعة المكتوبة 
التي لا بعكن فهمها بدون ما جاء في الشريعة الشفهية» أي إن 
الثابت (الشريعة المكتوبة) لا بعكن أن يكتمل وحوده دون المتغير 
(التفسير الحاحامي المستمر عبر التاريخ)» فهي عملية اخحترجلافية 
لا تنتهي» ٳذ ٳنه لا يوحد معنۍ نهائي» فهو دائماً ختل ف /مُرحَاًء 
حاضر/غائب. 

ومفهوم (تناثر العنى) يشبه مفهوم (تَهشم الأوعية - شفيرات 
هكليم) في التراث القبالي. وهو مرتبط .عفهوم الشعب اليهودي 
المشتت في عالم بدون م ركز» فتناثر المعنى هو تشتيته في كل النص 
بلا مركز» فكأن المعنى المتناثر هو الشعب المنفي. وتجميع أعضاء 


الشعب المنفي ر ار ی و ا خلال عملية الإصلاح 
(تيقون) هو عملية الحضور (الإلهي) الكامل واسترحاع المعنى. 
ولذا يسخر دريدا من المفسرين الذين يودون الوصول إلى معنى 
نهائي (فهم مسيحيون بالمعنى النماذحي أو الوظيفي) غير قادرين 
على أن يعيشوا في التوتر الناحم عن الغياب داخحل الحضورء 
وعن الحضور داحل الغياب. ويرى أن اليهودية والقراءة هما 
شيء واحد» هما الانتظار والإرحاء نفسه» الاحترحلاف نفسهء 
التوقع نفسه والأمل نفسه الذي لا يتحقق أبدا. 

والتم ركز حول اللوحوس والحضور الكامل» حوهر الميتافيزيقا 
الغربية» حالة مستحيلة في التراث الديني اليهودي. توحد قي 
الماضي السحيق حينما كان يهوّه محل في الشعب ويقوده في 
الباديةء ويدخل معه في علاقة حوارية مباشرة» كما توحد في نهاية 
ااريع ي اللطة الشيحاتة جين جخ الإله شب اليعتر ول 
فيه ويقوده مرة أخحرى إلى أرض الميعاد ليسود العالم. أماما بين 
اللحظتين» وهو التاريخ بأسره» فإن الإله غائب عنه» واللوجوس 
غير موحود وبالتالي لا حكن التم ركز حوله» فهي حالة تبعثر 
وتشتت وصيرورة عبثية كاملة. وقد تطور اللاهوت اليهودي 
تدریجیاً لیصبح لاهوتاً بلا م رکز أو لوحوس أو دال متجاوز» وهو 
ما اسن (لاهرت موت الإله). 


ومفهوم التم ركز حول المنطوق» هو في واقع الأمرء صدی 
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لغنائية الشريعة المكتوبة والشريعة الشفهية في العقيدة اليهودية. 
فالشريعة المكتوبة هي التوراة التي أرسل بها الإله» كلامها واضح» 
ويمكن لمن يود أن يفهمها أن يفعل» وأن يفسرها دون أن يخخل 
ععناهاء وبمكن الاحتكام إليها. فطور الحاحامات فكرة الشريعة 
الشفهية» أي تفسيرات الحاحامات» وهي تفسيرات تستبعد الإله 
وتيت النص» فيفرض الحاحام/المفسر إرادته على النص» حتى إن 
التفسير (التلمود) أصبح يجب الأصل (التوراة)» وحلت إرادة 
المفسر (الحاحام) محل إرادة المؤلف (الإله). وقد تدهور الأمر مع 
التراث القبًّالي» إذ أصبح هناك التصور بأن التوراة المكتوبة 
المتداولة غير التوراة الباطنية التي لا يراها إلا المفسر القَبُالي» ومن 
هنا يظهر الفرق بين توارة الخلق وتوراة الفيض. ورغم أن 
التفسيرات الحاخامية يطلق عليها تعبير (شريعة شفهية) إلا أنها 
تعادل في واقع الأمر ما يسميه دريدا (النص - المكتوب)» أي 
الكلام الذي دحل عالم الصيرورة ولعب الدوال» وانفصل عن 
ملفه» وتعدی حدوده» وأصبح اضعا لإرادة الحاحام/المفسر. 
أما التوراة المكتوبة فهي المنطوق المتم ركز حول اللوحوس» وهي 
ما يطلق عليها (العمل) الذي له حدود واضحة. القضية» إذن» 
ليست قضية المنطوق في مقابل المكتوب» بل هي قضية المرجعية 
واللامرجعية» فالمنطوق (الشفهي) هنا يعني مالا حدود ولا 
مرجعية ولا أصل معروفا له! 


i‏ الحداثة وما بعد الحداثة 


ومفهوم (التناص) التفكيكي له ما يشبهه في التراث الديني 
اليهودي» فالتفسيرات الحاحامية متضاربة متشابكة» فكل تفسير 
بش ال ا اده ل وای ا ا ن 
كان ثمة تناص بين النص المقدّس والتفسيرء فهو كذلك حالة 
تناص بين كل التفسيرات. وهكذاء يظهر التلمود كتاباً للتفسير 
الذي يصبح كتاباً مقدساً يفوق في قداسته التوراه نفسها. 
لكن هذا الكتاب الأكثر قداسة مكتوب بيد إنسانية» فهو 
مطلق/غير مطلق» ثاب ت /متغير.. إنه الحضور/يلا حضور» 
والغياب/بلا غياب! 

والسؤال الذي طرحته على دريدا عن العلاقة بين اليهودية 
اكةد بال ا فو کر ا جف ف ا 
"يهودي" (بل ويبدو أنه يتباهى بهذه الحقيقة أحيانا)» ويوقع بعض 
مقالاته بكلمة (رب ريدا هن طا أي (الحاحام رضا)» أو (رب 
دريسا وإ( طR6)‏ أي (الحاحام دريسا) أو (الحاخحام) وحسب. 
ويذهب دريدا- كما أسلفنا- إلى أن ثنائية الإنسان والطبيعة وأية 
ثنائيات أخرى تفترض وحود عالم متراتب هرميًا يستند إلى 
لوحوس/م ركز يشير إلى إله متجاوز. وهو يرى أن وظيفته 
كيهودي في الحضارة الغربية الملسيحية هي أن يفكك 
الأنطوثيولوحي (لاهوت الأنطولوحيا)» أي الأنطولوجيا التي 
تستند إلى الأصل الإلهي والتي أنتجت ثنائية الإنسان والطبيعة» 
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وكي ينجز هدفه» قرر دريدا (كيهودي) أن يهاحم الكتابة 
المتم ركزة حول اللوحوس التي ورثتها الحضارة الغربية المسيحية 
من الآباء المسيحيين. وقد قرر أن يواحه هذا.عفهوم آحر للكتابة 
يتفق والمفهومً اليهودي للكتابة» والذي يتلحص في أن الكتاب 
المقدّس ليس هو الحيز الذي يحل فيه الوحود عصذءط في الكلمة. 
وهو يشير إلى فيلسوف يهودي آحرء معلمه إعانويل ليفناس» 
الذي أكد ضرورة البحث عن العناصر التي تسبب عدم الاتساق 
في الميتافيزيقا الغربية. ويذهب دريدا إلى أن الميتافيزيقا الغربية 
تعتمد على تهديد حارحي لتحتفظ بتماسكها» هذا التهديد هو 
اليهودي» ولذا فإن القضاء على معاداة السامية يتطلب القضاء 
على الميتافيزيقا الغربية. 

يربط دريدا إذن بين اليهودية والتفكيكية» وبين وضعه 
كيهودي واتجحاهه التفكيكي. وهذا ما يفعله أيضا بعض مؤرحي 
الأفكار في ا سوزان هاندلان» التي كتبت أطروحتها 
للدكتوراه عن هذا الموضوع» ثم ألفت ججموعة من الكتب تدور 
حول القضية نفسها وتطرح التصور نفسه. 

وقد أورد بعض مؤرخي الفكر الغربي الأسباب التالية لتفسير 
ظاهرة أن كرا من اقفن شن أعضاء الاعات لري ن 
حملة الفكر التفكيكي والدعاة له: 

-١‏ النفي» التجربة التاريخية الأساسية لليهود» هو تحربة اقتلاع 


۳۸ الحداثة وما بعد الحدائة 


ثم إحلال (بالإنجليزية: eme»‏ ءوامونك). فققد اقتلع الود 
وطنهم الأصلي وتم إحلال شعب آخر محلهم» كما تم توطينهم 
في بلاد غريبة عنهم. واليهودي يعيش قي بلاد الأغيار وكأنه 
مواطن فيها مندمج في أهلهاء مع أنه في واقع الأمر ليس كذلك 
فهو فيها وليس منها. فهو الغريب/المقيم» أو المقيم/الغريب» 
الحاضر/الغائب. وهو كذلك المتجول/الدائم الذي يحلم دائما 
بأرض اليعاد (وهذا هو جوهر الرؤية الصهيونية لليهودي)» وهر 
عل و شك الفردة دافا رلكة لا شرت فهر هش ق الى 
الدائم. ولكن المنفى ليس .عنفى» لأنه من اختيار اليهودي» فهو في 
حالة صيرورة ولا معيارية» فهو الدال المنفصل عن المدلولء أو 
الدال الذي له مدلولات متعددة بشكل مفرط. 


۲- اليهود في الاعتقاد المسيحي هم قتلة المسيح» ولذا فهم 
شعب منبوذ. ولكن اليهود في الوقت ذاته شعب شاهد على 
عظمة الكنيسة» ولذا لابد من حهايته. واليهودي يعيش قي المجتمع 
اللسيحي الذي يحميه ولكنه يرفض التجسده فهو لا يزال في 
انتظار (الماشيح طوووهم - أي المسيح الخلض المردئ غل 
الرغم من أنه من وحهة نظر المسيحيين قد حاء وصلب ثم قام. 
واليهود شعب نختار كما يقول كتابهم المقدس» ولكنهم في واقع 
الأمر شعب منبوذ. وهم شعب ينسب إليه الأغيار والمعادون لليهود 
قوى عجائبية (الشر والسحر) ولكنه قي واقع الأمر بلا سلطة. 
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واليهود بهذا يصبحون دالا بدون مدلول. ويصبح من الصعب على 
أعضاء هذا الشعب تبني مرجعية ثابتة أو معيارية واحدة. 

۳- يشار إلى اليهودي على أنه صاحب هوية واضحةء ولكنه 
في واقع الأمر مفتقد تماما للهويةء فهو يزداد اندماحاً في الحضارة 
الغربية على الرغم من كل حاولات الإفلات من قبضتها. ومن 
المفارقات أن إسرائيل قامت للدفاع عن الهوية اليهودية ولكنها 
صارت هي الآلية الكبرى لطمس معالم هذه الهوية. ومن تم فإن 
العودة التي كان المفترض فيها أن تكون نقطة التحقق والحضور 
الكامل أصبحت هي للحظة الغياب الكامل» وهو ما يعني احتلاط 
المدلولات وتعددها. 

وقد طوّرت سوزان هاندلان مصطلح (الهرمنيوطيقا المهرطقة 
hermenuetics‏ اheretiea)‏ (والتي يمكن أن نسميها التفكيكي ة أو 
التقويضية اليهودية) للإشارة إلى علاقة المثقفين اليهود با لحضارة 
الغربية وحاولتهم المستمرة تحطيم النص المقدس وتفكيكه وتقويضه 
(لا تفسیره). 

ولكن لم صفت (الهرطقة) بأنها (هرمنيوطيقا - 
والهرمنيوطيقا هي فن تفسير الكتاب المقدس)؟ ترى سوزان 
هاندلان أن المغقف اليهودي الذي يحاول تحطيم النص المقدّس بىا 
للحديعة بدلا من المواحهة السافرة (وهذه هي إحدى سمات 
النظام العا مي الحديد بالمقارنة بالنظام الاستعماري القديم). فلم 
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يعلن ال مقف اليهودي رفضه الحضارة الغربية» بل زعم أنه 
سيحاول تفسير نصوصها الأساسية تفسيرا جديدا وحسب. 
ولكن تفسيره كان ني واقع الأمر تفكيكاً لهذه النصوص وتقويضا 
لهاء أي إنه ألبس هرطقته لبوس الهرمنيوطيقا واستخدام آلياتها. 
و(الهرمنيوطيقا المهرطقة) - حسب تصور سوزان هاندلان - 
تعبير عن رغبة اليهود ي الانتقام لأنفسهم بسبب ما حاق بهم من 
كوارث تاربخية» وبسبب حالة النفي والتبعشر التي يعيشونهاء 
وعملية الإحلال التي فرضت عليهم. إنها محاولة اليهودي الاتتقام 
من العالم اليوناني المسيحي الذي يزعم أن العالم يدور حول 
اللوحوس وحول نقطة ثبات نهائية» ولكنه قام باقتلاعه وفرض 
عليه النفي والتحول والصيرورة. ولذاء ورد على ذلك يفرض 
اليهرودي على النص المقدس (الذي يفترض فيه الثبات) (التفسير 
المهرطق) ورسوء القراءة) المتعمدء الذي هو في واقع الأمر تفكيك 
وتقويض له وفرض للصيرورة عليه. ولكن التفسير المهرطق» على 
الرغم من هرطقته» يدعي أنه هو نفسه النص المقدس حتى يتسنى 
له أن يحل محله. أي إنها مؤامرة تتم من الداحل باسم التفسير» 
وهي قي واقع الأمر تقويض: إنها فرض اللامعنى بوصفه المعنى»› 
وفرض الظلام بوصفه النور» وفرض الهرطقة بوصفها الشريعة.. 
إنها عملية قلب كامل للمعنى تتم بهدوء ومن خلال الخديعة! 
ولكن (الهرمنيوطيقا الهرطقة) لم تكن مقصورة على الكتاب 
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المقدّس المسيحي/اليهودي» إذ قام المنقفون اليهود العلمانيون (ورثة 
الحاحامات) بتوجحيه (الهرمنيوطيقا المهرطقة) إلى عالم الأغيار 
ال و ی ا ف ی ا ا 
التي تحعل اليهودي يظهر غير ما يبطن. فادعوا أنهم يقومون 
بعملية تفسير للتراث الإنساني» لا أكثر ولا أقل. ولكنهم في واقع 
الأمر كانوا يقومون بعملية تقويض جذرية. 

والمغقفون اليهود المحدثون (العلمانيون - اليهود غير اليهود)»› 
حسب هذه الرؤية» ينتمون إلى تقاليد (الهرمنيوطيقا المهرطقة)» 
فهم يقعون حارج التراث الغربي (المتم ركز حول اللوجحوس) 
يحاولون تحطيمه (ما ركس والمجتمع - فرويد والذات البشرية - 
دريدا والفلسفة - بلوم والأدب). وهم أيضاً يغوصون في ظلمات 
النفس البشرية» ويصلون إلى عناصر الهرطقة المكبوتة التي تتحدى 
المعيارية القائمة» فيقومون باكتشافها وبلورتها ودفعها نحو الم ركز. 
وكما أن العالم قام بنفي اليهود وإحلال شعب آخر غلهم» فإنهم 
يقومون بإحلال النص المهرطق مكان النص المقدّس» وهم بذلك 
يحولون الخارجحي إلى داحلي والعكس بالعكس. ففرويد يتولى 
تعرية الرغبات المهرطقة في الذات الإنسانية. ودريدا» سيد 
التقويضيين» يقوم بتحطيم ركائز الفلسفة الغربية. أما بلوم فيعمل 
على تحطيم تقاليد الأدب الغربي الذي يرتكز على المسيحية ويبين 
الحرب الأزلية الدائرة بين الشعراء. وما يفعله هؤلاء المهرطقون هو 
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أنهم يقوضون النصوص الأصلية (المقدّسة» الأبوية» السلطوية» 
الثابتة).. ومن خلال تفسيرهاء يقومون بتفكيكها وتوضيح 
الظلمات داحلها وإطلاق هذه الظلمات من إسارها. وهم يدينون 
بالولاء للتقاليد الخفية (الباطنية) التي يجعلون منها التقاليد الحقيقية» 
ويصبح التفسير المظلم هو الوحي»› ويصبح اللارعي هو الوعي 
الحقيقي. 

وترى سوزان هاندلان أن تقاليد (الهرمنيوطيقا المهرطقة) لم 
تعد مقصورة على المنقفين اليهود - فهناك في كل أنحاء العالم 
(مثقفون يهود) - بالمعني المحازي أو الوظيفي - جعلوا همهم 
فتح النصوص المقدسة عن طريق إعلان أن النص للمقدس صامت 
يعكن أن يحمل أي معنى يريده المفسر» ثم قاموا بإعادة تفسيرها 
وتحميلها معنى مهرطقا حتى يسود الظلام وتهيمن العدمية (وما 
جدر التنبيه إليه هنا أن كلمات مثل (فوضى) و(ظلام) ورانقطاع) 
هاندلان). 

و ای ا ی انار 
بعض ( أقول (بعض) لا (كل) ) المغقفين من الجحماعات اليهودية 
في الغرب» ولكنها لا تصفه في كليته أو في سياق تطوره. وما لا 
شك فيه أن وضع اليهود في الحضارة الغربية والفكر الديني القبًالي 
قد حلت تبادلاً احتیارا (أي تربة حصبة) بين اليهودية واليهود من 
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حهة والتفكيك من جهة أخرى (أقول (تبادلاً اختياريا) ولا أقول 
(إن اليهودية أدت إلى ظهور التفكيكية). ولكن سوزان هاندلان 
(وغيرها)» كعادة العنصريين» قاموا بأخذ عنصر واحد من واقع 
بعض أعضاء الجماعات اليهودية وعزلوه عن سياقه» وقاموا 
بالتعميم استناداً إليه» ثم قاموا يإسقاطه على (اليهود).. كل 
ار کل زعا ونان وا لر امن الو ع 
أساسياً مسن عناصر التفكيك في المجتمع ورواد التفكيكية 
وأساتذتها. 


وقراءة سوزان هاندلان وغيرها لواقع (اليهود) هي قراءة غربية 
عنصرية متحيزة تحول اليهود إلى قوة فريدة خيفة من قوى الظلام. 
تقف حارج المجتمع والتاريخ. وهي بذلك تشيعهم تماماً. والقراءة 
اة وا ية رافح البهود بين ا و يكرشرن کا 
متماسكاء وأنهم ليسوا شعباً (منبوذا ولا مقبولا)» وأنهم لا 
يحسون بالشتات أو عدم الانتماء أو فقدان الهوية حتى لو ادعى 
بعضهم ذلك. فاليهود جماعات شتى تستقي كل منها هويتها 
الحضارية من التشكيل الحضاري الذي تنتمي إليه. 

ولا شك في أن عدم الانتماء وفقدان الهوية... إلخ هي 
خحصائص توحد في بعض أعضاء الجماعات اليهودية في زمان 
ومكان محددين (وهي كانت جماعات مهاحرة قي العالم الغربي 
حتی عهد قریب)» ولکنها لا توحد ني کل زمان ومکان» وهي 
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غالباً ما تزول بزوال الظطروف الحضارية والاجتماعية التي أدت 
إلى ظهورها. فلا توجد هوية يهودية واحدة» بل توحد هويات 
يهودية تختلف باحتلاف المجتمعات التي (ينتمي) إليها أعضاء 
الجماعات اليهودية. ولكن العنصريين والصهاينة قاموا بتحويل 
الجزء إلى كل» والظاهرة المؤقتة إلى صفة دائمة أزلية» والتبادل 
الاحتياري إلى سببية صلبة. تم قاموا بانتزاع اليهود من أي سياق 
حضاري وإنساني» وحولوا السمة الجزئية إلى سمة عامة دائمة 
ا ا کل ا وبذلك تحرل المخقف 
اليهودي إلى قوة ميتافيزيقية» الرغبة في التفكيك جحزء عضوي 
حتمي من طبيعته. 

و او ا و لور ن ا ن 
عنصريتهم (المعادية لليهود/الصهيونية) حعلوا من العناصر الفرعية 
(وجود عناصر تفكيكية ي بعض جوانب الفكر الديني اليهودي 
وقي فكر بعض المثقفين سن أعضاء الحماعات اليهودية) عنصرا 
اسا واا )زق ززي أن هدا انض الا و أن 
ا لحضارة الغربية العلمانية الحديثة - كما أسلفنا - هي في حوهرها 
حضارة تفكيكية» فحين أعلنت هذه الحضارة إلغاء فكرة الإله أو 
تهميشهاء لم يكن هناك بد من تفسير الإنسان في إطار طبيعي 
مادي» فأصبح حزءا لا يتجزأً من الطبيعة/المادة برد في كليته إليهاء 
فيتحول من كائن إنساني متجاوز للطبيعة/المادة إلى كائن مادي 
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يعكن تفكيكه إلى عناصره المادية الأولية» خحاضع لح ركة الطبيعة 
والمادة» غير قادر على بحاوزها أو التحكم فيها. وهذا هو ما فعله 
توماس هوبز (غير اليهودي)» الذي أعلن أن الإنسان (الذي يعيش 
في عالم الطبيعة/المادة وحسب) إن هو إلا ذثب لأخيه الإنسان. 
وحالیلیو» ومن بعده نیوتن» کانا (مسیحیرن)» وأنکرا على 
الإنسان أية م ركزية. وجاء داروين غير اليهودي» قبل فرويد 
اليهودي» واكتشف الظلمات المستقرة في الطبيعة وفي أعماق 
النفس البشرية. وحاء بعد فرويد عشرات المحللين النفسيين من 
غير اليهود تمن تبنوا الرؤية الفرويدية بحماس بالغ» وقاموا لا 
بتطبيقها وحسب» ونما بتعميقها كذلك. وهذا قي مقابل 
العشرات من المخقفين من أعضاء الجماعات اليهردية ممن رفضوا 
هذه الرؤية التفكيكية العدمية مشل إريك فروم وليونيل ترلينج. 
ويعد ماير إبرامزء الناقد الأدبي» الأمريكي اليهودي» من أكثر 
المدافعين عن الرؤية الإنسانية الهيومانية حماسا ومن أكثر مهاجمي 
الرؤية التفكيكية شراسة. وإذا كانت يهودية المفكر اليهودي هي 
سبب نزوعه نحو التفكيك» فلم لم يظهر التفكيك بين المنقفين من 
أعضاء الجماعات اليهودية في الشرق؟ 

وقد تحدث فاكيلاف هافل» المؤلف المسرحي (رئيس مهورية 
التشيك) عن الحانب التفكيكي في الحضارة الغربية» فلم ينسبه إلى 
اليهودء وإنما حاول أن يفسره با أك ع و فقال: 


1٤٦‏ الحداثة وما بعد الداثة 


هذا الوضع له علاقة ما بأننا نعيش في ظل أول حضارة ملحدة 
في التاريخ البشري. فلم يعد الناس يحترمون ما يدعى القم 
اميتافيزيقية العلياء والتي تمثل .شيعا أعلى مرتبة منهم» شيا مفعما 
بالأسرار. وأنا لا أتحدث هنا بالضرورة عن إله شخصي» إذ إنني 
أشير إلى أي شيء مطلق ومتجاوز. هذه الاعتبارات الأساسية 
كانت تمثل دعامة للناس» وأفقاً لهم» ولكنها فقدت الآن. وتكمن 
المفارقةء أننا بفقداننا إياها نفقد قبضتنا على المدنية» التي أُصبحت 
تسیر بلا آي تحکم من جانبنا. فحينما أعلنت الإنسانية نها حاكم 
العالم الأعلى» في هذه اللحظة نفسهاء بدا العالم نفك بده 
الإنساني». 

إن الانتماء إلى العقيدة أو الإثنية اليهودية لا يفسر النزعة 
التفكيكية في فكر المخقفين من أعضاء الجحماعات اليهودية (ابتداء 
من القرن التاسع عشر)» وإنما يفسرها الانتماء إلى الحضارة الغربية 
التي يهيمن عليها النموذج المادي اللاعقلاني السائل. وتفكيكية 
الحضارة الغربية (لا هيمنة اليهود» وسيطرتهم على الإاعلام» 
وطبيعتهم الشريرة» إلى آحر هذه الترهات) هي ما يفسر انتشار 
فكر دريدا وفلسفته التفكيكية. ولا يمكن إنكار أن يهودية 
الكاتب التفكيكي قد عمقت من تفكيكيته» ولكنها لم تتسبب 
فيها بداية» ولا يعكنها أن تفسر ذيوع وتأثير الفكر التفكيكي بهذا 
الشكل المذهل. ولنأحذ فرويد على سبيل المثال» فمن المعروف أنه 
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تأثر بالقبًالاه وبرؤيتها للكون (يصف البعض القبّالاه بأنه قامت 
بتأليه اللجحنس وججنيس الإله» وهذا هو حوهر فكر فرويد» الذي 
حعل من (إيروس) المدلول المتجاوز الذي محل محل اللوحوس 
والتيلوس). ولكن كان هناك عشرات ا رین ن ارسي عام 
النفس غير اليهود الذين لم يعرفوا شيا عن التراث الديني 
اليهودي» ورعا لم يسمعوا قط عن القبّالاه» كانوا قد بدؤوا 
يتجهون الاجحاه نفسه نحو رد النفس البشرية إلى إيروس» الذي 
أحذ تدرجيا يتحول إلى نموذج تفسيري عام. وفرويد حزء من 
هذا الاتجاه العام في الحضارة الغربية» وما كانت أفكاره تحد هذا 
الصدى قي المجتمعات الغربية (ثم في كثير من المجتمعات الحديثة) 
لو لم يكن هناك هذا الاججاه الحضاري العام. 


والشيء نفسه ينطبق على دريدا. فهو ولا شك قد تعمَقت 
نزعته التفكيكية من خلال قراءة بعض (لا كل) جوانب التراث 
الديني اليهودي» ولكنها لم تنشفها. ويمكن القول بأن دريدا كان 
مرشحاً أكثر من أي مفكر آخر لأن يصبح فيلسوف التفكيكية» 
لا بسبب يهودیته وانغا بسبب هامشيته (التي لعبت يهودیته دورا 
في تعميقها). فهو شخحص مقتلع» لا حذور له» فقد كان عضوا في 
جماعة وظيفية استيطانية هي جماعة المستوطنين الفرنسيين البييض 
الذين كانوا مرتبطين عضويا (ماديا وحضاريا) بالوطن الأم 
و ا و ا کک ی و 
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الجحماعة الاستيطانية الفرنسية» فقد منح يهود الجزائر الجدسية 
الفرنسية عام ۱۸٠١‏ م» وبهذا يكون اليهودي الجزائري - الذي 
أصبح 5 من الحماعة الاستيطانية ا يعاني من الهامشية 
لعدة أسباب» فهو مستوطن فرنسي ترك وطنه واستقر في أرض 
الآحرين التي اغتصبها منهم وعاش قي وسطهم برغم أنفهم» فهر 
هامشي بالنسبة لوطنه الأصلي (فقد هاحر منه). وهو هامشي 
بالنسبة للسكان الأصليين» فقد عاش بينهم ولكنه حول ولاءه إلى 
المغتصبين. بل هو هامشي باللسبة لحماعة المستوطنين الفرنسيين 
أشا وهي جماعة عنصرية لا بعكن أن تقبل ادى غر ا ف 
ولا شك في أن سفاردیته ساهمت في تعميق تهميشه» فاليهود 
السفارد كانوا يتمتعون ع ركزية ثقافية بين أعضاء الجماعات 
اليهودية» وكانوا هم أرستقراطييها الثقافيين» ولكن عملية الطرد 
والنفي والتشتيت (بالإجليزية: «هاءعهمءنك) والتناثر والتبعثر (التي 
تذكرنا بتناثر المعنى وبعثرته في النص) أثرت عليهم بشكل عميق» 
وكان لهذا آثاره في القبّالاه اللوريانية (التي وضع أسسها يهودي 
سفاردي آخحر هو إسحاق لوريا). كما يلاحظ أن التجربة 
الأساسية في تاريخ اليهود السفارد هي بحربة المارانو الذين أبطنوا 
اليهودية وأظهروا الكاثوليكية» ولكن يهوديتهم المستبطنة تاكلت 
واحتفت» ولذا كان اليهودي المارانو إنسانا هامشيا تماما بالنسبة 
لكل التقاليد الدينية والثقافية التي يتحرك فيهاء فهو لا يؤمسن 
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بالكاثوليكية ولا يعرف اليهودية (فهو يهودي غير يهودي). وقد 
وصف دریدا نفسه بأنه مارانوي. 

باحتصار شديد. إن هامشية (لا يهودية) دريدا جعلت منه 
مرشحا لأن يكون فيلسوف التفكيك الأولء فهو ذاته إنسان 
مفكك تاما. فهو فرنسي ولکنه من صل جزائري» وهو جزائري 
ولكنه عضو في جماعة استيطانية فرنسية» وهو يهودي سفاردي لا 
ينتمي إلى التيار الأساسي لليهردية› وهو لا يؤمن بهذه اليهودية 
ولا يكن لها الاحترا» ولكنه مع هذا يشير إليها دائماً. إن کان 
هناك دال بدون مدلول»ء فإن جاك دريدا الفيلسوف الفرنسي 
الجزائري اليهودي المارانوي هو هذه الحالة» فهو ليس بفرنسي ولا 
جزائري ولا يهودي» كما أن مشروعه الفلسفي هو إنهاء الفلسفة. 

تتجاهل سوزان هاندلان (ومعها كثير من الؤرخحين الغربيين) 
هذه الحقائق» ويسقطون كل هذه الاعتبارات الحضارية» ويجعلون 
الهرمنيوطيقا المهرطقة ظاهرة يهودية وحسب» لا تنتمي للحضارة 
الغربية» وإنما تؤثر (ورعا تتحكم) فيها. 

إن دريدا - في تصوري - لا يقدم فلسفة يهودية» ولايعكن 
فهم فلسفته إلا في سياق تاريخ الفلسفة الغربية (الانتقال من المادية 
القديمة الصلبة إلى المادية الجحديدة السائلة). ورغم وحود أفكار 
تفكيكية وما بعد حداثية في مدارس التفسير اليهودية (التي اطلع 
عليها دريدا وتأثر بهاء فهو تلميذ ليفناس) إلا أنه يظل مفكرا 
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غربياً بالدرجة الأولى» ولا تشكل يهوديته سوى عنصر مساعد في 

وعلى الرغم من أن تصوري لإشكالية علاقة اليهودية 
بالتفكيكية يختلف بشكل حوهري عن تصور المؤرحين الغربيون 
للمشكلة (عا في ذلك سوزان هاندلان ودريدا ذاتهما)» إلا أنني 
آثرت أن أطرح سؤالي عليه بطريقة محايدة» بحيث لا يعرف أأنا 
مع هذه الرؤية لليهود أم لا. وقد بدأت بأن سألته: (هل تعرف 
سوزان هاندلان؟) فأحاب بالإيحاب (وهنا كنت على وشّك أن 
أفاجغه بالقول إنه فهم سؤالي» وأحاب عليه» وأنني فهمت 
إجابته» تما يعني أنه قد حدث تواصل بينناء وأن الدوال لها علاقة 
وثيقة بالمدلولات رغم وحود مترحم! ولكنني عدلت عن ذلك 
حتی ا رکز علی الموضوع الأساسي). بعد ان حاب على سؤالي» 
قمت بتلحيص أفكار المؤرخين الغربيين التي أوردتها من قبل» 
رهي او یوافق عليه وحسب» بل صرح بها هو نفسه» کما 
بشنت سالفا. ولكنه بدلا من أن يحاورني بشأنها اشاح بيديه 
وقال: (فلتسال سوزان هاندلان)! 

وإحابته هذه تحتاج إلى تفكيك وت ركيب» وأنا أذهب إلى أن 
الحضارة الغربية الحديثة حين أحذت تنتقل من للمادية الصلبة إلى 
المادية السائلة» ومع تزايد معدلات الترشيد (المادي) والتحكم في 
معظم جوانب الواقع الإنساني (عن طريق - نور العقل - 
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والاستنارة المضيئة) من جانب البورحوازية النفعية» ولصالحها - 
بدأ الإنسان الغربي في التمرد على هذه العملية. ويعكن القول بأن 
الثورة التفكيكية وتزايد معدلات النسبية هي أحد أشكال هذا 
التمرد. ولكن لهذا التمرد شکلاً آحر» عد نقيض الشكل السابقء 
وهو البحث عن مقدس. ولكن الإنسان الغربي في بحثه هذا كان 
يتحرك» كما هو متوقع» داحل حدود النموذج الإدراكي المهيمن»› 
وهو النموذج المادي» لذافقد بدأ ييحث عن مقدس في هذا 
العالم» تحت سقفه المادي» وليس مفارقاله. وقد وحدت هذه 
الثورة ضد البورحوازية والعقلانية المادية ضالتها في شخصيات 
تمثل قوى الظلام والتمرد مشل فاوستوس ودراكيولا واليهودي 
التائه» وهي كلها شخصيات غير إنسانية وهامشية متمردة لا 
على حالة اجتماعية أو تاريخية بعينها وإنغا على الحالة الإنسانية 
نفسها. وهي شخصيات بمكن أن نصنفها بأنها (شيطانية) ععنى 
أنها تشارك الشيطان في كثير من سماته (في قصيدة (ميلتون) 
للشاعر الرومانسي الإنحليزي وليام بليك يقول: "إن ميلتون في 
ملحمته الفردوس المفقود كان من أتباع الشيطان دون أن يدري". 
ولعل عبادة الشيطان هي تعبير عن هذه النزعة نفسها في الحضارة 
الغربية). 

وترسانة العنصرية الغربية جاه اليهود ثرية وقوية. ومن ضمن 
عناصرها ما يسمى بشيطة اليهود (بالإنجليزية: دعونيزيشن 


›)demoniation‏ وهي شكل من أشكال التفكيك. فبدلا من رؤية 
اليهودي باعتباره إنسانا له نصيبه الإنساني العادي من الخير 
والشرء ينظر إلى اليهودي باعتباره نمثلا للشيطان وشروره. ولكن 
مع التحول من الصلابة إلى السيولة في الحضارة الغربية» ومع 
تصاعد عبادة الشيطان» تصبح الصفات التي كانت سبب النفور 
من اليهودي» هي نفسها الأسباب التي تؤدي إلى تقديسه. 
والتقديس هو مقلوب الشيطنة» وكلاهما يقذف باليهودي خارج 
حدود الزمان والمكان! وهكذا.. في بجثها عن المقدّس/الشيطانيء 
مقدّس عصر المادية السائلة» تقوم الحضارة الغربية بتقديس 
اليهودي باعتباره أيقونة الضياع والعبث والتبعثر والتشتت 
والتفكيك راقلا وهو تفدی ورود (الومن جر کر فیرح 
أعصابه» ولكنه إعان لا تتبعه أية أعباء أحلاقية» وإنما يأحذ أشكالا 
مسرحية بلا مضمون» مغل الاعتذار عن الهول وكوست (التي 
حدثت في الماضي)» أو بحريم المساس بحرمة الإبادة النازية ليهود 
أوربة (أعرّف الحداثة المادية بأنها ميتافيزيقا منفصلة عن القيمة»› 
وتقديس اليهودي ينضوي تحت هذا النمط). ولكن أيقنة اليهودي 
بهذا الشكل تشيمه تماماء ثم تحعله قوة من قوى الظلام والتشتت 
والاغتراب» وهو شيء مقبول ومرغوب ومحبوب تماما قي الحضارة 
الغربية في عصر المادية الحديدة واللاعقلانية السائلة» كما أنه جزء 
من الاعتذاريات الصهيونية التي يتم من خلالها تبرير التجربة 
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الاستيطانية الإحلالية في فلسطين وتبرير حوسلة اليهودي (أي 
تحويله إلى وسيلة)» محرد أداة للاستعمار الغربي قي شكله 
الاستيطاني الإحلالي. 


* * * 


of‏ الحداثة وما بعد الحداثة 


ما بعد الحداثة والصهيونية والنظام العالمي الجديد 
ولكن ما بعد الحداثة ليست محرد ديباحات اعتذارية 
يستخدمها الصهاينة» فثمة تماثل بنيوي عميق بين الواحد والآخر. 
-١‏ أشرنا من قبل إلى أن حذور التفكيك العدمي التقويضي 
كامنة لي منظومة التحديث الغربية التي تدور في الإطار المادي» 
فالتفكيك ليس ظاهرة يهودية»ء وإنما ظاهرة غربية مادية. وإن 
كانت هناك عناصر داحل التراث الديني والإثني اليهودي حعلت 
لدى أعضاء الحماعات اليهودية قابلية حاصة لتقبّل وترويج الرؤية 
التفكيكية العدمية. والصهيونية في تصورنا ليست ظاهرة يهودية» 
وإغا هي من إفرازات الرؤية العلمانية الإمبريالية الغربية التي 
حولت العالم بأسره إلى مادة استعمالية. كما أنها استخدمت 
. اليهودية كديباحات لتبرير عنفها وعنصريتها. وبالتالي» يمكننا أن 
نطبُق المنهج الذي استخدمناه في تفسير التفكيكية اليهودية على 
علاقتها بالصهيونية (باعتبارها وريثة بعمض جوانب التراث 
اليهودي الحاحامي» وإفرازاً للحضارة الغربية لبعض مقولات ما 
بعد الحدائة). 
۲- تقوم الصهيونية بتفكيك كل من اليهودي والعربي. 
فكلاهما لا يتمتع بأية مطلقية» وكلاهما ليست له قيمة تذكر قي 
حد ذاته: فاليهودي» شأنه شأن العربي» شخص لا حذور له» 
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ومن ثم يعكن نقله ببساطة من مکان إلى آخر» وعكن أن تفرض 
عليه هوية جديدة» فيصبح اليهودي المستوطن الصهيوني» ويصبح 
العربي اللاجئ الفلسطيني» وتصبح فلسطين إسرائيل» بل ويصبح 
الوطن العربي السوق الشرق أوسطية ! فكأن علاقة الدال 
بالمدلول في الخطاب الصهيوني مسألة هشة عرضيةء قابلة للتغير» 
أي إن المدلول هنا قط اما ى فة السيرورة: وينطبق الشيء 
نفسه على المشروع الصهيوني. فهر يدعي أنه مشروع يهودي» 
ولكنه يهدف إلى مَحو يهودية المنفى (أي اليهودية عبر تاريخها)» 
وإلى حو اليهود عن طريق تطبيعهم ودجحهم في بحتمع الأغيار» فهو 
دال درق مرك و دال مدر ل عه ر ا انر شا 
على مستوى التطبيق» فالدولة التي أسستها الصهيونية هي دولة 
تزعم أنها يهودية» ولكن» مع هذاء» ليس لها مضمون يهودي» 
وهي تعد من آكثر الدول علمنة في العالم» وتتهدد الهويات 
اليهودية الدينية والإثنية. 

اة د اة و ا و 
لترو رة الكام: وانطاد ى دة الشترورة وإنكز الكلات 
والحق والحقيقة - يستخدم العنف لتغيير الوضع القائم لصالح 
صاحب السلاح القوي. 

-٤‏ يتبدّى هذا الإبعان بالصيرورة في برجماتية الصهيونية (وما 
بعد الحداثة). فالصهيونية تملك مقدرة هائلة على التحرك دون 
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مطلقات» وقد أسست دولة وظيفية في العالم العربي» تعر دورها 
من مرحلة لأحرى» حتى تنسنى لها حدمة المصالح الغربية بكفاءة 
عالية. 

ت انظادا ماران االشيرررزة فت ما بخ ادان 
إلى أنه لا توجد نظرية (قصة) كبرى تنبع من إنسانيتنا المشت ركة» 
ولذا لا تبقی سوئ قصص صغرى ليس بامكان البشنر جيعا أن 
يشاركوا فيها. كما أن الصهيونية هي أيديولوحية القصص 
الصغرى التي لا تؤمن بقصة إنسانية كبرى» فالصهيوني يؤسس 
نظريته في الحقوق اليهودية في فلسطين انطلاقا من (شعوره الأزلي 
بالنفي وحنينه إلى صهيون)» أي إنه يدور قي نطاق قصته 
الصغرى. وحيث إن ارتباط العرب بفلسطين ووحودهم فيها 
يقع حارج نطاق هذه القصةء فلا شرعية لهاء بل ولا وحود. 

O E A‏ ا 
بالشنائيات المتعارضة المتطرفة التي تؤدي إلى العدمية. فما بعد 
الحداثة تطرح تصورا للحقيقة باعتبارها حضورا كاملا مطلقا. 
وحيث إن مثل هذا الحضور مستحيل» فهي تعلن أنه لا توجد 
حقيقة على الإطلاق. وهذا لا بختلف كثيرا عن طرح الصهاينة 
لفكرة اليهودي الخالص (المطلقة) كمعيار وحيد للهوية اليهودية. 
وحيث إن مثل هذا اليهودي غير موجود في عالم المنفى» فإن عالم 
امنفى والأغيار يُرفض بأسره حتى يتم تأسيس الدولة اليهودية 
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ا لخالصة. ثم تزول الثنائية ماما حين نكتشف أن الدولة اليهودية 
الخالصة ستعيد صياغة اليهودي ليصبح مغل الأغيار وتسود 
الواحدية. أي إنه تم الانتقال من التعارض الكامل إلى التماثل 
الكامل» ومن تم إلى الواحدية التي تمحو الثنائية. 

ولكن ثمة نقاط احتلاف عميقة أيضا بين ما بعد الحدائثة 
والصهيونية تبين أن مقولات ما بعد الحداثة النسبية تستخدم في 
عملية تقويضنا وتفكيكناء حتى يكن للمشروع الصهيوني أن 
يتحقق على أرضنا. 

-١‏ وقيم مشل التبعثر والتشتت والضياع منظورناء نحن 
الذين نود بناء أوطاننا - لا نراها باعتبارها قيما إيجابية» ونا هي 
قيم ظلامية.. ظلاميتها واضحة لا شبهة فيهاء تستخدم (عن وعي 
أو غير وعي) كستار من الدحان لتغطية استراتيجية الاستعمار 
الغربي العامة منذ منتصف القرن التاسع عشر: تقسيم المنطقة 
والتهامها أو على الأقل الاستمتاع بخيراتها بأقل الأسعار. وهي 
الاستراتيجية التي بداً تنفيذها بالقضاء على تحربة محمد علي 
التحديثية (التي لم تكن معادية للغرب أو لإسرائيل» ولم تكن 
مؤيدة للإرهاب!)» وتبدت في القضاء على جحربة عبد الناصر 
(التحديثية والاشتراكية)» ولا تزال تتبدى في ضرب العواصم 
العربية التي تبدي رغبة في التنمية المستقلة. وهذا ما سب الحرج 
لدريدا حينما طرحت عليه بعض آفكاره وبعض آفكار مؤرحي 


۱0۸ الحداثة وما بعد الحداثة 


الفكر الغربي التي يتبناها ويروج لها هو نفسه» في مكان آخر 
وزمان آخر» غیر مکاننا وزماننا. 

۲ نحن - ابتداء كما سبق - لا نصدق الحديث عن 
اليهودي باعتباره (منفياً أزلياً برحل من مکان إلى آخر دون حلم 
بالعودة)» وأنه إبراهيم التوراتي الذي (لا يعود)» والذي يقبل 
النفي والانقطاع» ولا يحاول الاتحاد بنقطة الأصل الثابتة... إلخ. 
الست التجربة الاستيطانية الصهيونية هي بث عن تقطة الأصل 
الثابتةء ورغبة قي الحضور الكامل: رغبة عارمة إلى درحة أن 
الصهاينة يستولون على أرض غيرهم بقوة السلاح ويطردون أهلها 
ليحولوهم إلى منفيين أزلييين عن نقطة أصلهم الثابتة؟! 

“٣‏ مصر جزء من التشكيل الحضاري العربي» وهو تشكيل 
قومي يحاول تحديث نفسه وأن يصل إلى قدر من الوحدة 
والتكامل» بينما تحاول الدولة الصهيونية تفكيكه وإعادة ت ركيبه 
على هيئة السوق الشرق أوسطية» حتى يصبح شرقنا العربي 
دويلات متناثرة لا مركز لهاء دوال متراقصة دون مدلولات. وقي 
وسط هذه الرقصة المجنونة تظهر إسرائيل باعتبارها ال ركز 
الوحيد» بل المدلول المتجاوز (أو كما قال بيريز: الأموال الخليجية 
والمياه التركية والعمالة المصريةء ثم أولاً وأحيرأء العقل الإسرائيلي» 
المحرك الأول! (باللاتينية: ناناهص صسصنم!). وبذا يصبح العالم 


(لوحو سنتريك) (متم ر زا حول اللوحوس). لکن بدلا من أن 
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يكون اللوحوس هو الله أو فكرة العروبة» تصبح إسرائيل هي 
إسرائيل العظمى التي كانت تطمح أن تمتد من النيل إلى الفرات» 
وتكتفي الآن رفي ظل النظام العالمي الحديد) أن تهيمن اقتصاديا 
واستراتيجياً وحضارياً على العالم العربي بأسره. 

وما بعد الحداثة - في تصوري - هي أيديولوجية النظام العالمي 
الجديد» وهو نظام مرتبط تمام الارتباط بأيديولوحيات نهاية 
التاريخ. وهي أيديولوجيات نابعة من الموقف المزدوج لعصر 
الاستنارة من التاريخ: موقف هيجلي يدس التاريخ ويؤكد أن له 
غاية محددة» وأنه يصل إلى نهايته حين تتحقق هذه الغاية» وموقف 
معاد لهيجل يرى أن التاريخ لا غاية له ولا هدف. والتياران» كما 
سنبين» في تقديسهما وني عدائهما للتاریخ» منكران له. 


% *% * 


۱۰ الحداثة وما بعد الحداثة 


-١‏ التاريخ يصل إلى نهايته عند تحقق غايته: فوكوياما 
وهنتنجتون 


أ) فوكوياما ونهاية التاريخ 

یری فرانسیس فوکویاما أن کلاً من هیجل وما رکس کانا 
يريان أن التاريخ سيصل إلى نهايته حينما تصل البشرية إلى شكل 
من أشکال المجتمع الذي يشبع الاحتياحات الأساسية والرئيسية 
للبشر. وهو عند هيجل الدولة الليبرالية» وعند ماركس المجتمع 
الشيوعي. ولكن العالم بأسره قد وصل إلى ما يشبه الإجماع بشأن 
الدعقراطية الليبرالية كنظام صالح للحكم بعد أن لمحقت الهزبمة 
بالأيديولوجيات المنافسة. وهذا يعود إلى إن الديقراطية الليبرالية 
خالية من تلك التناقضات الأساسية الداحلية التي شابت الأشکال 
السابقة للحكم. 

ويستخحدم ف وكوياما نموذج العلوم الطبيعية (المادية) لتفسير 
التاريخ. فالعلوم الطبيعية الحديشة تمل النشاط الاجتماعي الهم 
الوحيد الذي يجمع الناس على أنه يتسم بالنمو والتراكم والغائيةء 
ومن ثم يقرر فوكوياما أن منطق العلوم الطبيعية الحديفة يبدو 
وكأنه يفرض على العالم (الطبيعة والإنسان) تطورا شاملا يتجه 
صوب الرأسمالية والسوق الحرة» أي أن ما تمكن تسميته 
(الرأسمالية العلمية)» الممشل الوحيد والحقيققي للمبداً 
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الطبيعي/المادي الواحدء قد حلت محل ما كان يُسمّى (الاشتراكية 
العلمية)» التي كانت تدّعي لنفسها شرف تمشيل المبداً الطبيعي. 
وبذاء تحوّل الإنسان قي الشرق والغرب إلى الإنسان الاقتصادي 
(المادي) الذي يمكنه إدارة حياته على أسس علمية رشيدة. 

إن إعلان فوكوياما نهاية التاريخ هو إعلان نهاية الإنسان 
وانتصار الطبيعة/المادة» أي الموضوع (اللاإنساني) على الذات 
(الإنسانية)» ومعناه تحول العالم بأسره إلى كيان حاضع للقوانين 
الواحدية المادية (التي تحسدها الحضارة الغربية)» والتي لا تفرّق 
بين الإنسان والأشياء والحيوان» والتي ا العالم بأسره إلى مادة 
استعمالية.. فنهاية التاريخ هي قي واقع الأمر نهاية التاريخ 
الإإنساني» وبداية التاريخ الطبيعي. 

ب) صموئيل هنتنجتون والصدام بين الحضارات 

أشار بعض المحللين السياسيين إلى أن أطروحة هنتنجتون هي 
نقيض أطروحة فوكوياماء فبينما يعلن الأول تصاعد الصراع بين 
الحضارات» يعلن الثاني انتهاء اللحدل والتدافع والتاريخ. ولكننا لو 
دققنا النظر لوحدنا أن التعددية التي يطرحها هنتنجتون واهية 
زائفةء إذ تطل النائية الصلبة بوحهها. فالعالم - بحسبه - ينقسم 
إلى قسمين اثنين: الغرب من ناحية» وبقية العالم من ناحية أحرى 
(أو كما يقولون بالإنجليزية: ذا ویست آند ذا رست ای۷6 ۵ط) 


اكا طا فمه). وأن العالم بأسره يتحرك قي واقع الأمر نحو الغرب 
(تماما مثلما بشر فوكوياما). وسنكتشف أن كلمة (الحداثة) تعني 
في واقع الأمر (الغرب)» فشمة ترادف بين هاتين الكلمتين عند 
هنتنجتون (وهناك كلمات أحرى مثل (السوق الحرة) 
و(الدمقراطية) و(الفردية) تؤكد هذا الترادف). أو كما يقول 
هنتنجتون: ررإن الحضارة الغربية حديثة وغربية»» أي إن التحديث 
هو التغريب» ومن تم فإن (من يود أن يُحدّث فليغرّب). وهو 
يقتبس باستحسان بالغ كلمات نايبول (الكاتب الجامايكي الذي 
تخحصَّص في تأليه الغرب وتحريح العالم الفالث» ومنه وطنه الأ 
الهند» كما تخحصّص في الهجوم على الإسلام» والذي (كوفئ) 
على ذلك بمنحه حائزةنوبل في الآداب لعام ٠١٠٠۲م):‏ (إن 
الحضارة الغربية هي الحضارة العالمية التي تناسب كل الناس). 
ومعنى ذلك أن الحضارة الغربية حالة طبيعية» صفة لصيقة بطبيعة 
الإنسان» ومن ينحرف عنها فهو إنسان غير طبيعي وشاذ! وهذا 
يعني أن التاريخ يبع مسارا واحدا وأن هتنجصون يؤمن 
باللموذج أحادي الخط» رغم كل حديثه عن التعددية 
والصراع. 

إذن.. ثمة ثنائية حادة واستقطاب متطرف في عالم هنتنجتون 
بون الأنا الغربي (الحديث العلماني) من حهة» والآحر (غير الغربي 
وغير الحديث وغير العلماني) من حهة أخحرى» وهي ثنائية لابد 
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ا وهذا هو في واقع الأمر هو صراع الحضارات» أي 
صراع الحضارة الغربية الحديثة العلمانية ضد الحضارات الأخحرى. 
وهي النائية نفسها الكامنة في عالم فوكوياما. ولكن نقطة 
الاحتلاف الأساسية بين الاثنين هو احتلاف حول سرعة 
الوصول» فف وكوياما زادت حرارته المشيحانية فتعجّل» وأعلن أننا 
قد (وصلنا) و (عدنا)» ولذا فهو يعلن نهاية الآحر وانتصار 
الذات ونهاية التاريخ وبداية الفردوس الأرضي! أما هنتنجتون 
فهو أقل تفاؤلاً؛ إذ يرى أن الطريق إلى النهاية الفردوسية الطبيعية 
في للحظة الوصول ليست بهذه البساطة. وحتى يوضح وجهة 
نظره» يشير إلى تلك الأيام الحميلة حينما كان الغرب يهيمن على 
المؤسسات السياسية والأمنية الدولية والاقتصادية. 

ويقين هنتنجتون بشأن الحضارة الغربية باعتبارها حالة الطبيعة 
أمر يثير الخوف. فمن يقاوم حالة الطبيعة لابد من تقويه بطبيعة 
الحال ووضعه على المسار الطبيعي» فهو المسار الوحيد والصحيح» 
الأ اندي سط طا قاد هى رات اة غير 
السارة» وطرح بعض الحلول الطبيعية الجذرية النهائية» مثل إسقاط 
الحكومات القومية (التي تتمسك بأهداب خحصوصية زائفة)» ودك 
العواصم المقاومة (التي تدافع عن قيم لا حدوى لها مشل الكرامة 
والعزة الوطنية)» واستباحة المدن والقرى العاصية التي تققاوم 
قانون الطبيعة والتطور الغربي! وقد رجححت أحداث ١١‏ أيلول 
(سبتمبر) من كفة هنتنجتون على كفة فوكوياما! 


۲- التاريخ لا هدف له ولا غاية: ما بعد الحداثة 

تؤكد ما بعد الحداثة غياب المرحعيات وتاكل الذات وفقدانها 
حدودهاء وتاكل الموضوع وفقدانه حدوده» وهيمنة النسبية 
المعرفية الأحلاقية» ومن ثم استحالة الوصول إلى فكرة الكل» 
سواء كانت هي فكرة الإله أو الأحلاق المطلقة أو الطبيعة البشرية 
اعاس الأتط رارحا اليه ف فلنفة ابد اة ئة 
الثورة ضد الهيجلية» وهي تبلور للا تجاه الفلسفي الغربي المعادي 
للفلسفة). ولكن هذا يعني في واقع الأمر اختفاء العقل» أي المكة 
التي يقوم الإنسان من خلالها.عراكمة المعنى والإبجازات» 
ويظهر ما سماه أحدهم (ذاكرة الكلمات المتقاطعة) - كما ذكرنا 
سابقاً -» أي المعلومات المتناثرة التي لا يربطها رابط» وينشاً 
الإحساس بأننا في الحاضر الأزلي» تغيّر مستمر بلا ماض ولا 
مستقبل» بحارب دائمة بلا عمق ولا معنى. ويتحول العاريخ إلى 
جرد لحظات حامدة» وزمن مسطح لا عمق له» ملتف حول نفسه 
لا قسمات له ولا معنى. ويتزامن الحاضر والماضي والمستقبلء 
ويتساوى الحميع تماما مثل تساوي الذات والموضوع والإنسان 
والأشياء. ولكنه تزامُن دون استمرارء فثمة انقطاع كامل. ومن 
هنا» يتحدث أنصار ما بعد الحداثة عن إحلال القصص الصغيرة 
(أو الجزئية أو الذاتية) محل القصة الكبيرة (أو الشاملة أو الكلية)» 
أي أن الإنسان غير قادر على الوصول إلى رؤية تاريخية شاملة 
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تضم البشر كافة» ولكنه قادر على خحوض جحارب جزئية بعكنه أن 
يقصها بدرحات متفاوتة من النجاح والفشل» ولكنها لا ترقى قط 
إلى مستوى أن تكون تاريخاً عاماً للبشر» فليست لها أية شرعية 
حارج نطاق جحربته. 

إن ما بعد الحداثة قد لا تطرح نماذج حطية تطورية أو حلولاً 
نهائية» وقد لا تبشر بالفردوس الأرضي أو باليوتوبيا التكنولوجية 
التكنوقراطية.. ولكنها هي أيضاً إعلان لنهاية التاريخ» ونهاية 
الإنسان ككائن م ركب احتماعي قادر على الاحتيار الأخحلاقي 
الحر» ليحل محله إنسان ذو بعد واحد يدور في إطار المرجعية 
الات ار را وجات ق ا اغ ا اة 
التي لا علاقة لها عا هو خارحهاء فهي مرجحعية نفسهاء أو على 
كليات لاإنسانية جحردة لا علاقة لها بالإنسان كما نعرفه. وهذا 
الان لا اة له فهر يعيش ى راللخظق داتعا ق فة 
الصغرى. ولذاء -لخص أحدهم ما بعد الحداثة بأنها نسيان نشط 
للذاكرة التارجخية» وهي طريقة متضخحمة متورمة للقول بنهاية 
التاريخ. ويمكننا القول بأنه إذا كان فوكوياما قد اكتشف نهاية 
التاريخ؛ فإن ما بعد الحداثة تقوم بقتله. 

ويمكنا أن نتساءل الآن: ما علاقة نهاية التاريخ وصراع 
الحضارات وما بعد الحداثة بواقعنا وبالنظام العا مي الحديد؟ 

وكي بحيب عن هذا السؤال لابد من تعريف هذا النظام العالمي 


۱٦‏ الحداثة وما بعد الحداثة 


الذي يوصف بأنه (حديد). عكن القول بأن النظام العالمي الجديد 
إن هو إلا امتداد للنظام العالمي القديم» وإعادة إنتاج للرؤية المعرفية 
العلمانية الإمبريالية في عصر ما بعد الحداثة. وتذهب هذه الرؤية 
المعرفية العلمانية الإمبريالية إلى أن العالم مادة» وأن هذه المادة مادة 
نمال ادر الأرله اسان اعبار رة ل جرا فن 
هذا العالم هو أيضاً مادة استعماليةء ولذا فهو كائن ذو بُعد 
واحد» تح ركه الدوافع المادية وأهمها الدافعان الاقتصادي 
والجنسي. ولذا فالمصالح الاقتصادية والبحث عن اللذة (التي لا 
تتجاوز عالم المادة والحواس الخمس» ولا تصل إلى عالم التطلعات 
والأسرار والأشواق والتاريخ ال ركب) هي المحرك الأول والأحير 
لسلوكه» وهي المرجعية النهائية لوجحوده. 

والمنظومة القيمية الغربية منظومة كلية شاملة تسري على 
الإنسان والطبيعة» وعلى كل البشر في الشرق والغرب. فالجميع 
مادة استعمالية. ومع هذاء توجد داحل هذا الإطار الكلي الشامل 
ثنائية الأنا والآحر. ولذاء ففي داحل هذه المنظومة التي تدور قي 
إطار المرجحعية الواحدية المادية» نجد أن الإنسان الغربي مادة 
مستعيلة (بكسر الميم) أكثر منها مادة استعمالية» ما سكان 
آسيا وإفريقية فهم على العكس.. مادة استعمالية أولاً وأخيرا. 
ولذا» عبرت هذه الرؤية عن نفسها ني النظام الدولي القديم على 
هيغة حطاب عنصري يؤ كد التفاوت بين الأحناس» كما يؤكد 
(عبء الرجحل الأبيض ورسالته الحضارية). 
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وانطلاقاً من ثنائية الأنا والآحر العنصرية الصلبة» كان النظام 
الإمبريالي القديم يحاول استعباد الشعوب الأحرى» فيحاول أن 
يقف عمليات التحديث في أي مكان قي العالم» ويقمع كل 
الراك عن فى العامة واو الحا ال عة وين 
ورد هال حیوي یشکل امتداداً استراتیجياً واقنصادیاً له» حتی 
يظل العالم الغربي» منتجاً ومستهلكا. ا 
يظل متخلفاً بدائياًء ومستهلكاً عاجزاً يعض بضائع أورية 
وأفكارها. وفي إطار هذا لدت عنصرية التفاوت وأفكار الشعب 
العضوي وعبء الرحل الأبيض والمجال الحيوي» وهي أفكار 
تسبغ القداسة على الإنسان الغربي وعلى تاريخه وحضارته» وتنزع 
القداسة عن الإنسان غير الأبيض وعن تاريخه» بل وتغيبهماء إذ 
يختفي هذا الإنسان كإنسان وينتهي تارنخه» فهو محرد تاريخ 
متحلف» وانحراف عن النقطة التي يتجه نحوها التاريخ العالمي. 
وهذه الحلول النهائية كان يدعمها مدفع غربي واضح يدك كل 
من يقف في طريقه دكا كما فعل في فلسطين والحزائر وفتنام. 
ولكن حدثت تطورات تاريخية عميقة لا تشكل لحظة إفاقة 
أحلاقية تاريخية بقدر ما تشكل لحظة إدراك ذكية من حانب 
الغرب لوازين القوى. إذ أدرك الغرب عمق أزمته العسكرية 
والثقافية والاقتصادية» وأحّس بالتفكك ا وبعجزه عن 
فرض سياساته بالقوة. كما أدرك الغرب تراجع الم ركزية الغربية» 


وظهور مراكز عديدة (غير غربية) تتفاوت قوة وضعفاً» واستحالة 
المواحهة العسكرية والثقافية والاقتصادية مع دول العالم الثالث» 
التي أصبحت جاهيرها أكثر صحواً ونخبها أكثر حركية وصقلاً 
وفهما لقواعد اللعبة الدولية» وبذا أصبحت المواحهة العسكرية 
مكلفة للغاية إن لم تكن مستحيلة. وأدرك الغرب كذلك أن 
تلف شعوب آسيا وإفريقية بجعلها غير قادرة على الاستهلاك 
ومن َم لا عكن استيعابها في حلقة الترشيد المادية» إذن.. فلابد 
أن (تتقدم) هذه الشعوب لتصبح شبه منتجة شبه مستهلكة! 

لكل هذا لم يكن مفر من أن تظهر رؤية جديدة» هي استمرار 
للرؤية القديعة وتكريس للوضع القديم» ولكن من خلال خحطاب 
حديد يستوعب الإدراك الغربي للتكلفة العالية للمواحهة بل 
واستحالتها. ومن هنا ظهر مايمكن تسميته (الاستهلاكية 
العالمية). والرؤية الحديدة مثل القدعة تماما ترى أن العالم والإنسان 
مادة استعمالية» وترى ضرورة أن يتحول العالم بأسره إلى ساحة 
كبيرة لا تسودها إلا قوانين العرض والطلب وتعظيم المنفعة المادية 
واللذة الجنسية» ولذا فهي تحاول ترشيد العالم بأسره لتحويله إلى 
مصنع وسوق وملهى ليلي (أو شركة سياحية). ولكن هذا كان 
يتم في الوضع القديم لصالح الشعوب الغربية» والمطلوب أن 
يستمر ذلك دون اضطرار للمواحهة» مع استيعاب الجميع قي 
حلقة الترشيد المادية الشاملة. 
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لتحقيق هذا قرر الغرب اللجوء إلى الإغراء والإغواء بدلاً من 
القمع والقسر» والاستفادة من التفكك لضرب التماسك» أي إنه 
أدرك أن التفكيك والالتفاف أحدى وأرحص من التدمير 
والمواحهة» وبذا يستطيع الغرب حل إشكالية عجزه عن المواحهةء 
وأن يتخلى عن م ركزيته الواضحة وهيمنته المعلنة ليجل محلها 
هيمنة بنيوية كامنة. 

وآليات الإغواء عديدة من بينها إيهام الآحر» أي أعضاء 
النحب المحلية الحاكمة التي تم تغريبهاء بأنه (شريك) مع 
الاستعمار الغربي في عمليات الاستثمار» بل وشريك (صغير 
طبعا!) في عمليات نهب الشعوب ويستفيد منها. ويواكب هذا 
عملية إفساد ورشوة لأعضاء هذه النخب. بل إن الشعب نفسه 
يتم إغواؤه إما عن طريق وسائل الإعلام (العالمية) وبيع أحلا 
الاستهلاك الوردية الفردوسيةء أو عن طريق النخب 
وتصعّد في الوقت نفسة عمليات فتح الحدود وتفكيك الدولة 
القومية (باعتبارها إطارا لتجميع القوى الشعبية المختلفة ضد 
الإمبريالية أو ضد الهيمنة الغربية)» وذلك عن طريق المنظمات 
الدولية وال N60‏ (المنظمات غير الحكومية) وإثارة الأقليات 
وإثارة مشاكل الحدود... إلخ» وتفكيك الأسرة باعتبارها الملجاً 
الأساسي والأخحير للإنسان والحيز الذي يحقق المجتمع دا 
استمرارية الهوية والمنظومة القيمية (وتتكفل جماعات التم ركز 


2 الحداثة وما بعد الحداثة 


حول الانشی فیمینزم صونمنص٥۴‏ وجماعات الدفاع عن الإباحية - 
باعتباره شكلاً من أشكال (الإبداع)! - بهذا الجحانب من عملية 
التفكيك). 

وأحيرا.. يُطلق هذا النظام سحابة كثيفة من الديياحات 
والأكاذيب عن زوال الأهداف الاستغلالية القدمة والإمان 
بالديعقراطية والعدالة. ويسقط الحديث عن التفاوت وعبء الرحل 
الأبيض ليكون هناك حديث عن المساواة (التي هي في واقع الأمسر 
تسوية). وي ؤكد هذا النظام أن التحالفات السياسية في الوقت 
الحاضر لا تستند إلى الأيديولوحيات والإان بالخصوصيات 
القومية أو الدينيةء وإنما إلى التكنولوجيا والمصالح الاقتصادية 
العامة» وأن الصراع لا يتم بسبب الميادئ» وإنغا بسبب المصالح 
والبحث عن اللذةء أن ثمة ارتباطاً بين الأمن القومي والمصلحة 
الاقتصادية» وبالتالي بعكن حصر الخلافات بين الدول وتحديدها 
والتعامل معها بشكل رشيد فالمصالح - على عكس المبادئ - 
يكن حسابهاء وعكن إحضاعها لعمليات حسابية رياضية دقيقة. 
والشيء نفسه يقال عن الخلافات داحل المجتمع الواحدى 
فبالإمكان حسمها من خحلال العملية الديمقراطية» أو ما يسمى 
(أحلاقيات الإحراءات)» أي الاتفاق على قوانين اللعبة وإحراءاتها 
دون الانشغال بالماهية أو بالأهداف. 


ولكن كل هذه الآليات والأهداف تصب في هدف واحد أو 
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حل نهائي واحد» هو ضرورة ضرب الخصوصيسات القومية 
والمرجعيات الأحلاقية حتى يفقد الجميع أية حصوصية وأية 
منظومة قيمية» ليصبحوا آلة إنتاحية استهلاكية لا تكف عن 
الإنتاج والاستهلاك دون أية تساؤلات» ومن هنا تظهر نهاية 
التاريخ كمفهوم أساسي. فالنظام العالمي الجديد لا يشير إلا 
للحظة الراهنة وحسب» وهو يتحدث عن المستقبل ولا يتحدث 
قط عن الماضي» فهو نظام يدعي أنه هو نفسه لا ماضي له» وأن 
کل ار ای و واد کان و مان فور ا میا : 
فكل شيء حديد وطازج! داحل هذا الإطار > يصبح الإنسان 
إنسانا طبيعياً أحادي البْعْد لا عمق له ولا ذاكرة ولا قيمأء يدا 
دائماً من نقطة الصفر وينتهي إليهاء يعيش في عالم بلا دنس ولا 
حطيئة ولا حياة» عالم مغسول في الرشد المادي والإحرائي» كل 
ما فيه يتحرك بشكل هندسي متناسق» معقم من التدافع والحدل. 
ولنلاحظ أن ما يتساقط هنا ليس حصوصية قومية بعينها وإغا 
مفهوم الخصوصية نفسه» وليس تاريخاً بعينه وإنما فكرة التاريخ 
تیار جو وا واا کل ارات ر ی ود 
قيمية بعينها وإنما فكرة القيمة نفسها.. وليس نوعاً بشريا بعينه 
وإنغا فكرة الإنسان المطلق نفسهاء الإنسان ككيان مركب لا 
بعكن رده إلى ما هو أدنى منه. لقد احتفت المرجعية» أية مرجعية» 
وظهر عالم لا حصوصيات فيه ولا مركز له. هذا العالم الذي لا 


مرکز له» یسیر فيه بشر لا م رکز لهم ولا هدف» لایعکنهم 
التواصل أو الانتماء إلى وطن أو أسرة» كل فرد جزيرة منعزلة أو 
قصة صغيرة» فیفاهر ٳنسان استهلاکي أحادي البعد يحدد أهدافه 
e‏ بيوم» ويغيّر قيمه بعد إشعار قصير يأتيه من الإعلانات 
والإعلام» إنسان عالم الاستهلاكية العالمية الذي ينتج بكفاءة» 
ويستهلك بكفاءة» ویعظم لذته بكفاءة» حسب ما يأتيه من 
إشارات وأنماط! هذا هو الحل النهائي في عصر التسوية الذي 
حل حل الحل النهائي لعصر التفاوت. فبدلا من الإبادة من 
الخار ج» يظهر التفكيك من الداحل. 

ومن هنا نرى أن ما بعد الحداثة هي في واقع الأمر الإطار 
المعرقي الكامن وراء النظام العا مي الجديدء فهي رؤية تنكر ال ركز 
والمرحعية» وترفض أن تعطي للتاريخ أي معنى» أو أن تعطي 
للإنسان أية قيمة أو مركزية أو إطلاق» وتسقط كل 
الأيديولوجيات (عصر ما بعد الأيديولوجيات)» وتنكر التاريخ 
(عصر نهاية التاريخ)» وتنكر الإنسان (عصر ما بعد الإنسان). 
والعالم حسب هذه الرؤية يفتقر إلى الم ركزء فكل الأمور مادية» 
وكل الأمور متساوية» وكل الأمور نسبية. فهو عالم قي حالة 
سيولة كاملة (تماما مشل التناص رانا »×ه؛ حين يحيلك نص إلى 
نص قبله ونص بعده» فيختفي المعنى وتختفي الحدود والهوية 
والمسؤولية). وكما يقول فريدريك جيمسونء الناقد الأمريكي 
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اماركسي. ررإن روح ما بعد الحداثة تعبر عن روح رأسمالية عصر 
الش ركات متعددة القوميات» حيث قام راس الال (هذا الشيء 
المجرد المتحرك الذي لا يكترث بالحدود أو الزمان أو المكان) 
بإلغاء كل الخصوصيات» كما ألغى الذات المتماسكة التى يتحد 
فيها التاريخ والعمق والذاتية» وحلت الققيمة التبادلية العامة محل 
القيمة الأصيلة للأشياء». 

ونحن نقبل تحليل جحيمسون لفكر ما بعد الحدائة» وإن کنا 
نستبدل بكلمة (رأسمالية) مصطلح (العلمانية الشاملة). والحديث 
عن القيمة التبادلية العامة التي تلغي الخصوصيات هو» فى واقع 
الأمر» ليس حديثاً عن رأس المال باعتباره شأنا اقتصادياًء وإنغا عن 
رأس المال باعتباره آلية ذات بعد معرفي تؤدي إلى تفكيك وهدم 
کل ما هو فرید وخاص وعمیق ومقدّس ومفعم بالأسرارء ومن ثم 
والحضارة» إذ إن التاريخ والحضارة - كما أسلفنا - هما مصدر 
التفرد الإنساني. ورأس المال هنا هو آلية دفع الإنسان من عالم 
الحضارة والتاريخ الم ركب إلى عالم الطبيعة الأحادي البسيط» هر 
آلية سيادة القانون الطبيعى المادي الواحدي» فهو أهم آليات 
نزع القداسة عن الإنسان. وهو ليس الآلية الوحيدة إذ توجد 
آليات أحرى أعتقد أن من أهمها (في عصر ما بعد الحداثة) 
الإباحية وصناعة اللذة المتمثلة في هوليود وأفلامها. 


ويعكننا الآن أن نعود مرة أحرى إلى موضوع إلغاء التاريخ 
وإلغاء الإنسان.. الموضوعين الأساسيين في كتابات ف وكوياما 
وهنتنجتون وكاب ما بعد الحداثة. فمع وصول التاريخ إلى 
نهايته» ينتهي الصراع وتختفي كل المنحنيات وتنبسط كل 
النتوءات» ويظهر بشر ذوو بعد واحد» وتختفى الذاتية والعمق 
والحضارة والإنسان.. عالم موت الإنسان بعد أن مات الإله. 
وهكذاء ورغم احتلاف المنطلقات» تتفق النتائج. والنظام العالمي 
الجديدء بهذا المعنى» نظام معاد لالإنسان ومعاد للتاريخ» وهو عداء 
نابح من العداء الذي ميحس به ذوو الاججاه الطبيعي المادي نحو كل 
الظواهر المركبة بكل ما تحوي من قداسة أو أسرار» وهو أيضا 
نابع من رغبتهم العارمة في تسوية الإنسان .عا حوله» حتى يذوب 
في الطبيعة/المادة ويختفي ككيان م ركب مستقل. 

ومحاولة التسوية هذه تفسر سبب اتصاف خحطاب النظام العالمي 
الجديد بالاعتدال الشديد» بل وبالثورية آنا حين يرفض م ركزية 
الغرب وينادي بالمساواة. ولكن المساواة في هذا السياق هي في 
واقع الأمر - كما قلنا أكثر من مرة - تسوية (وليست مساواة) 
ورفض لكل الخصوصيات والمركزيات والمطلقات» على أن يصبح 
الجميع (ومنهم الغرب) مادة استعمالية. 

وهكذا تغير النظام الإمبريالي القديم» المبني على توازن القوى 
والرعب الذي يَصذر عن المنظومة الداروينية» وأصبح دون 
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قاشات ناما عاد يدغن أل الع اطي وله يدعو ابا ال 
أشياء أحرى مثل السوق الشرق أوسطية التي تنكر تاريخ المنطقة 
تماما» ويتحدث عن الشعوب العربية وعن المنطقة. كل هذا يجعلنا 
ندرك تاماً أن دعوة النظام العا مي الاستهلاكي الحديد للدمقراطية 
لا تهدف إلى تمكين الحماهير من التحكم في مصيرهاء ونما هي 
أداته في فتح الحدود وإضعاف الدول القومية الم ركزية الصغيرة» 
حتى يتسنى له ترشيد البشر وإزالة أية عوائق إنسانية أو أحلاقية» 
وحتى تصبح كل الأمور ار و ووو او مرن 
کامل هو فی واقع الأمر عملية تسوية» وتْمحَّى كل الثتائيات. 
فالأحساد مادة» والعقول آليات» والعالم عقارات» والأوطان 
فنادق.. وأما ما ينفع الإنسان الطبيعي فهو الانخراط الجنيني (نسبة 
إلى الحنين) في المنظومة الآلية» بحيث يصبح الحجميع سواسية مشل 
أسنان المشط الأمريكي البلاستيك» فون من عبء الهوية 
والضمير والاختيارات الأخلاقية المركبة! وتطرَّح سنغافورة الآن 
باعتبارها المثل الأعلى الذي يحتذى» وهي بلد معقم من التاريخ 
والذاكرة» فهي شوارع أسفالتية عرضية وأبراج أسمنتية أفقية 
تشكل جحموعة هائلة من المصانع والمتاجر والملاهي. ولتتحيل بلدا 
مثل مصر يحاول أن يصبح مشل سنغافورة! 

لكن بالرغم من كل هذا الحديث العمذب عن الدعقراطية 
والمساواة يظل الغرب واثقاً من أنه الممشل الحقيقي لحالة 


الطبيعة» وأن طريقه (الغربي - الحديث - العلماني - 
الطبيعي/المادي) هو الطريق الصحيح» بل والوحيد. أي إنه بعد أن 
يؤكد غياب المرحعيات بشكل علني» يتحرك في إطار مرجعيته 
الداروينية المادية التي تمنحه مركزية في العالم. ولذاء فهو» سيقوم 
بفتح حدود الآخحرين وتدعيم حدوده هو» وسيقوم بفك مدافع 
الآحرين (كما فعل مع محمد علي) وينصب مدافعه هو. فالمدفع 
هو مركز العالم الذي لا مركز له» وهو الركيزة في عالم لا ركائز 
له» وهو رمز القوة التي تمنح الدلالة للكلمات» وهي ذاكرة من لا 
تاريخ له ولا ذاكرة» وهو القيمة العظمى قي عالم حال من القيم.. 
مدفع يحمله إنسان أوربة الطبيعي والاقتصادي (المادي)» إنسان 
هور وداروین ونیتشه. هو مدفع ضخم لا ریب فیه» ولکنه مع هذا 
يظل مختبعا وراء آليات الإغواء وحطاب السيولة والنسبية والتعددية. 

وبهذا المعنى» بمعكن القول بأن النظام العا مي الجديد هو 
إمبريالية عصر ما بعد الحداثةء إذ يجد الإنسان نفسه في عالم بلا 
تاريخ» تتفكك فيه علاقة الدال بالمدلول» وينزلق فيه الإنسان من 
الخصوصية الإنسانية والتاريخية إلى عالم الطبيعة/المادة واللحسد 


نفسها (إمبريالية).. وإنما (النظام العالمي الحديد)! 
إن ما بعد الحدائة ليست جحرد دعوة فلسفية عدمية› وإغا هي 
رؤية متكاملة للإإنسان والكون» تبنتها حضارة إمبريالية انتقلت من 


الدكتور عبد الوهاب المسيري ۱۷۷ 


الهيمنة على العالم من خلال إغواء الآاحر وتقکیکه»› وتغليف 
ذلك بالشعارات الحميلة والأمنيات الطيبة! 


والله أعلم. 


الحداثة 
وما بعد الحداثة 


الفصل الأول 
الحدث 
إننا نعيش اليوم أحداا أليمة متسارعة وا ذا فد 
وانحلالاً كبيراً في العلاقات الاقتصادية والسياسية بين الشمال 
يشرعها صمت الرأي العام العا مي» ويبررها بشتى الوسائل 
أصحاب القرار النظري والعملي قي العالم» وكل ذلك بعثل صبغة 
تأسيسية لما يسمى بالعولمة» وهو على كل حال ناتج عن تهافت 


u‏ الحداثة وها بعد الحداثة 


منظومة القيم التي كانت تسود العالم في عصر الحداثة» وتعويضها 
.نطق الربح والهيمنة وفوضى السوق التي تسود الآن في عصر ما 
بعد اللعدائة. 

لا حالة لا نستطيع بأي حال تبرير أحداث ١١‏ سبتمبر 
٠٠١‏ م عندما حطمت عمليات انتحارية بواسطة طائرات مدنية 
قد تم احتطافها ناطحات السحاب النيويو ركيّة المشهورة» ومبنى 
البنتغون في واشنطن. ولكننا نعد أن هذه العملية الإرهابية لم 
تكن من أحل الإرهاب» إذ يجب أن ننظر بإمعان إلى مكانة البلد 
اللستهدف في العالم» لنفهم الأسباب الكامنة وراءها مهما كان 
القائم بهذه العمليات» ومهما كانت أهدافهم المعلنة وغير المعلنة. 
فليست هي قضية إرهاب» ولا هي تضاد بين الخير والشر» ولا 
هي حرب دينية حديدة أو حرب صليبية أحرى ولم تنتج عن 
صدام للحضارات. هي -حسب رأينا- ردة فعل قوية ضد 
اللاعدل الذي يريد الغرب بزعامة أمريكا أن يظهره للعالم وكأنه 
هو العدل الإنساني الوحيد الممكن. 

لو عدنا قليلاً إل تاريخ تكون أمريكاء لوحدنا أنها صورة 
ميدانية وعملية للعقلانية الكلاسيكية. لقد بين الفيلسوف الفرنسي 
ميشال سار أنه في الوقت الذي يقوم فيه ديكارت بتأسيس مبادئ 
العقل» تقوم الحيوش الإنكليزية والغربية بصفة عامة بتقتيل الهنود 
في أمريكا وحرق الغابات وبناء المستعمرات التي ستصبح فيما بعد 


الدكتور فتحي التريكي ۱۸۱ 
در یات کون ها آمریکا خالا الى هدش السردة إل هتا 
التاريخ العنيف»› ولکننا وددنا أن نبين أن العقلانية الغربية لم تصنع 
العلوم والتكنولوحيا فقط» بل أقامت أيضا منطقاً حديدا يقوم على 
الإقصاء والاستبعاد والتقتيل» بحيث ستؤدي هذه العقلانية إلى 
إقرار للإنسانية لا حالة» ولكن هذه الإنسانية ستأتي مشطورة 
ذات قطبين» إنسانية حبذة يعمل العقل في تمظهره الغربي على 
تطويرها والدفاع عنهاء وإنسانية أحرى منبوذة» يمكننا في أحسن 
الأحوال - ت ركها حانباء إذا لم يقم هذا العقل بإفنائها وتصفيتها و 
إبادتها إن اقتضت ضرورة ما لذلك. 

لا نريد هنا تعديد الأدلة والشواهد على ذلك إنغانذكر 
بعض الأمثلة القريبة : 

ألم يكن دور العقل في تمظهره الغربي كبيراً في تقتيل الشعب 
العراقي في حرب الخليج (بواسطة أسلحة الدمار المتطورة 
وبواسطة الحصار المتواصل) ؟ ألم تكن أمريكا مثلاً هي المسؤولة 
الأولى عن حنق الشعب العراقي بواسطة الحظر الاقتصادي الذي 
أنتج ما يقارب مغات الآلاف من الضحايا ؟ ألم يشجع هذا 
العقلء قوى الظلام قي الإسلام عا في ذلك نظام طالبان وأسامة بن 
لادن نفسه لكي يحطموا النظم العربية التقدمية التي كان يعكن لھا 
أن تلعب أدواراً استراتيجية هامة كمصر والحزائر؟ ألم يقم هذا 
العقل .معاقبة العرب على حرائم قام بها هو في الحرب العالمية 


الثانية حينما حاول تصفية اليهود فأقام دولة إسرائيل بين 
أراضيهم» إسرائيل التي هي بدورها تنفذ إرادة التصفية ضد 
الشعب الاي ؟ آلا فن ها العقل في تحقير الإسلام ومحاولة 
ا ا عن جحتمعاته ؟ اليس الإسلام هو 
ثاني الأديان قي كثير من البلدان الغربية - بالنسبة إلى عدد 
معتنقيه» ولكنه أحقرها عندهم» ثم وبعد هذا كله» ألم يقف هذا 
العقل وراء حرائم إنسانية أكثر حطورة من أحداث ١١‏ سبتمبر» 
مثل جازر رونداء والبوسنة وغيرها. أمريكا مثلا قد اعتبرت جازر 
روندا "أزمات إنسانية" ولم يبك هذه المجازر أحد. 

لقد قسم العقل قي تمظهره الغربي الغربية) الإنسانية 
إلى جزأين مختلفين. هناك إنسانية تستحق الدفاع عنها وحفظها 
وتطويرها واحترامهاء وهي تلك التي تنتمي بصفة مباشرة أو غير 
مباشرة إلى العالم الرأسمالي المهيمن. وإنسانية ثانية غيرية 
"يترعرع فيها الإرهاب والشر والفقر"» وهي تستحق "العواطف 
الإنسانية" في أفضل الأحوال. 

معنى ذلك أن العالم اليوم عالمان. عالم العولمة والهيمنة المطلقة 
وعالم (الرحمة و العناية)» أي عالم ترك إلى المنظمات الإنسانية 
لتهتم بفقره ومرضه لأنه قد تم إخحراحه نهائيا من التاريخ بالنسبة 
إلى المعقولية الغربية. 

لذلك كان حدث ١١‏ سبتمبر هو الحدث الأهم قي العشرية 


الد كتور فتحي التريكي ۸۳ 


الأحيرة رم الأحداث حسب تعبير الفيلسوف الفرنسي حان 
بودريار قي جحريدة مل«M0 1e‏ الصادرة في ۲ تشرين الفاني 
(نوفمب) »۲٠١٠‏ لأن العالم المتروك قد أظهر للجميع أنه 
ور وان ورا مهما ق الا لد شرت را ناته 
الغربية) نها مهددة في كيانها ومنطقهاء مهددة في قابليتها للهيمنة 
والاستبداد فجاءت التهديدات والتنديدات الأحلاقية والسياسية 
والتكتلات العالمية ضد الإرهاب (والإرهاب بالنسبة للمعقولية 
الغربية يقطن حارج هذا الجزء الأول من الإنسانية)» حاءت كلها 
لتعبر عن دهشة عميقة وعن صيحة فزع ضد الإمكانية التي 
ظهرت الآن لاندثار العولمة من داحلها وبآلياتها وبواسطة تقنياتها 
وأركانها. 

لا نتحدث هنا عن العلاقة اللامتساوية بين الحياة والموت في 
او ایی کے کرد الروت تة وترو غ 
(الأفضلء» العمليات الانتحارية) في العالم الفاني» عالم القيمة 
الروحية» بينما تكون الحياة في العالم الأول هي الأفضل وهي 
الغاية القصوى. 

و دت ظا فن مخ د الا د القهر والهيمنة 
المطلقة التي وصلت إلى حد لا يطاق. حبروت مارد يقرر ماهو 
خير وما هو شر» يسطر لك حدود عيشك وتفكيرك بالقوة 
والعنف» ويحولك إلى بضاعة صالحة فيستعملها للربح والمصلحة 
أو بضاعة تافهة فيت ركها تعبث بها يادي الزمن. 


كما لا نتحدث هناعن زعزعة رمز العولمة التي منذ 
التسعينيات ظهرت وکأنها الغاية القصوى للإنسانيةء وکأنها 
(نهاية التاريخ) حسب فوكوياما. لقد بين الفيلسوف الفرنسي 
ابی الد کر (بودريا) أن هيكل العولة كاملا قد قدم من خلال 
وهنه الداحلي - يد المعونة للإرهابيين قي تحطيم رموزه. لأنه كلما 
ازداد هذا النستق توحيدا على الصعيد العالمي ليصبح نهجاً واحداء 
کا اداد شعف و ضرا ن ن قط عله 

كل هذه الأمور حيوية في مط فهمنا للحدث» ولكنها تبقى 
غير كافية إذا لم ننتبه إلى طبيعة النظام العا مي الجديد الذي تريد 
العولة وضعه قهرا غوذجاً أوحد لاقتصاديات البلدان وسياساتها. 

فطبيعته التكوينية الأساسية هي العنف في صبغته الرمزية 
المعنوية والمادية الجسدية. فهو نسق محكم يحاول تحميع القوى 
المتواجحدة في قوة واحدة عالمية ضاربة اقتصادا وسياسية» كما 
يحاول أيضاً تجميع كل الوظائف الاحتماعية والحياتية في آلية 
تكنوقراطية موحدة للفكر والتفكير» وهو بذلك يولد بؤرا لصمود 
داحله وحارجه» فينتج عن العنف الشديد الذي تكوّن به وعمل 
بواسطته عنفاًء ولكن بأوراق أحرى وبطرق متغايرة لا تخضع 
لقوانینه وقواعده وتوجهاته» وهو ما سماه هو نفسه بالإرهاب. 
وقد أكد على هذه الفكرة الفيلسوف الفرنسي حان بودريار قائلا 
بأن الإرهاب قد لا تكون في النظريات والعقائد المعادية للعولمة 


الدكتور فتحي التريكي 1A0‏ 
كما يذهب إلى ذلك الغقفون و أهل السياسة» بل ق العولمة 
نفسها التي ولدت بعنفها الشديد وبفرضها على نط الحياةء عنفا 
من نوع حاص. ودون أن نذهب إلى أقصى أعماق هذه الفكرة 
حتى لا نبرر الإرهاب» نقول فقط: إن الإرهاب عملية اللاأحلاقية 
يجب التنديد بهاء ولكنها حاءت أيضا ضد عملية اللاأحلاقية وهي 
العولمة ويجب أيضا التنديد بها. 

فليست القضية إذن هي قضية تصادم الحضارات. وليست 
الحرب القائمة اليوم هي حرب بين أمريكا والإسلام» فليس 
للإسلام من حيث هو دين ولا من حيث هو حضارة صلة أوثق 
بالإرهاب نما نجده في المسيحية أو اليهودية. ولكن الحرب الآن 
هي بين العولمة مستتبعاتها ونتائجها فنكاد نقول: إنها حرب 
داخلية عنيفة بحاول العقل ي صبغته الغربية تحويل وجهتها نحو 
حارجه» نحو بلد ظل بعيدا عن العولمة (أفغانستان) ونحو حضارة 
ظلت صامدة ضد كل مقومات ما بعد الحداثة ومن بينها العولمة 
وأعني بها الحضارة الإسلامية. 

لقد كنا نعيش بعد الحرب العا مية الثانية حالة التهديد المتراصل 
ارت وره ان اعد ارا ةوا ف عة رات 
ارد ا ات ارب ردا و ي لا ااب 
الفيتنام) إقليمية وتحررية لا تتطلب تدخحل تحالفات وحيوش مختلفة 
ومكئفة. أما الآن فحالة الحرب حالة عادية في الاستراتيجية العالمية 


۱۸۹ الحداثة وما بعد الحداثة 


بمحيث لا تخمد الحرب في مكان من العالم إلا لتشتعل قي مكان 
آخحر» ومنذ حرب الخليج» أصبح من الممكن تنظيم حروب عالمية 
مصغرة يكون الهدف منها إعادة تقسيم خيرات منطقة من مناطق 
العالم حسب التحالفات الجديدة» وحسب معطيات جغراسياسية 
معينة. هكذا إذن كما بينا في كتابنا (العقل والحرية) تكون الحرب 
سمة تأسيسية للعولمة» بحيث لا بمكن لهذا النظام العا مي الحديد 
الذي تتزعمه آمريكا أن يستمر وينتعش إلا بالحرب والعنف» 
والعنف يغذي العنف وينتج حتماً الإرهاب. لذلك فإن قناعتنا أن 
ما حدث في الولايات المتحدة الأمريكية في ٠١‏ أيلول (سبتمي) 
وماأنتجه من مواقف وصراعات وقتال وتعميم المذابح في 
فلسطين وقبله بأفغانستان وتوجحيه حرب إعلامية ضرسة ضد 
الإسلام والمسلمين والعرب والآسيويين لا بعكن أن يفسّر بنظرية 
صدام الحضارات على الرغم من أنه في الظاهر على الأقل قد يضع 
الحضارتين وجها لوجحه. في حقيقة الأمر لا بمكن بأية حال أن نعد 
أن منفذي العملية الذين يبدو حسب أمريكا ودون أن تقدم الأدلة 
الواضحة على ذلك أنهم ينتمون إلى تنظيم متطرف بزعامة بن 
لادن يمثلون الحضارة الإسلامية» هم الذين قد أحدثوا الرعب 
والرهبة في كثير من المجتمعات العربية والإسلامية كالحزائر مفلا 
التي تعرضت إلى أبشع عمليات التقتيل وقد طالت الأبرياء من 
المسلمين. هؤلاء يضربون المجتمعات الإسلامية في كل مكان 
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ويحاولون - باسم تصورات خحاصة بهم لتعاليم الإسلام - بث 
اجهل والتحلف العلمي والتقني في ربوع العالم الإسلامي الذي - 
من خحلال مستتبعات استراتيجيتهم - سيرج شيقا فشيفاً عن 
حر كة التحديث الهائلة المتواصلة الآن في كل حضارات العالم. 
لااك ر جد أ خر 5 ا ل و 
توجيه الأحداث إلى صدام مع الإسلام والمسلمين» ويدحل ضمن 
هؤلاء» اليمينيون والصهيونيون والعنصريون وكل الذين يريدون 
أن لا تتقدم المجتمعات الإسلامية إلى الأفضل اقتصادا واحتماعاى 
وقد قرأنا لهم مقالاتهم في الصحف الغربية وشاهدناهم يشتمون 
الإسلام والمسلمين في كثير من الشاشات التلفزية الغربية. بل كثر 
الخبراء المهتمون بالإسلام ولسنا ندري من أين جاءتهم هذه 
الخبرة» وقام أكثرهم بالتحريض على العدوان ضد العرب 
والمسلمين. وما يقوم به النظام الإسرائيلي اليوم من تقتيل يومي 
للأطفال والعَرّل من الشعب الفلسطيني هو نتيجة مباشرة لتدحل 
هۇلاء الخبراء وتأثيرهم على الرأي العالي الذي أصبح یری حتی 
في الطفل العربي أصل الإرهاب» لذلك سوف لن يتحرك أحد 
أمام هذه المذابح اليومية. بل هناك من الفلاسفة والمفكرين الغربيين 
من حلل الحدث بكثير من التشنج والادعاءات الباطلة ومن اتخذ 
مواقف تشبه مواقف العنصرين مثل المفكر الإيطالي امبرتو ايكوء 
أو المفكر الفرنسي بارنار هنري لوي. لكن كل ذلك لا يكن أن 


یکون ت لاصطدام حضارتين عظيمتين مغل الحضارة الغربية 
والحضارة العربية والإسلامية. على أننا لو تعمقنا نظرياً في 
أطروحة صدام الحضارات» لوجدنا أنها قد أحطأت في تناول هذه 
الظاهرة. فحطأها يتمشل في كونها لم تنتبه إلى أن الحضارات 
تتكون وتتغير وتتبدل من خلال جدلية الأحذ والعطاء وجدلية 
التداحل والتصارع» فمن لا يعرف أن ما يسمى اليوم بالحضارة 
الغربية هو نتيجة مباشرة لتطور العلوم والتكنولوجياء وأن هذا 
التطور حاء بالاعتماد على إنجازات الإغريق والعرب والملسلمين 
أحياناً وبالاصطدام مع نظرياتهم أحيانا أحرى بحيث أن محوريتهم 
تكوينية للحداثة. وقد نبه الفيلسوف الفرنسي ألكسندر كويري 
إلى أن الخرب لم يتعلم الفلسفة والعلوم إلا من العرب ومن 
حضارتهم الكبرى فالحضارات إذن في كل الأزمنة» ولا سيما قي 
زمانناء زمن السرعة والاتصال» مرتبطة بعضها ببعض» متصلة» 
تتكامل أحياناً وتتصار ع أحيانا أحرى» تكتمل بعض عناصرها 
بتواصلها وتختلف عناصرها الأحرى فتتفكك لتضمحل أو لتعود 
بأوجحه جديدة. فهي على كل حال متشابكة ومعقدة وتنتج حتماً 
تشاقفاً في المجتمعات» يكون هذا التثاقف بواسطة العنف (كالحرب 
الام اة ا ار اول لرن لمن اانا ورا هة 
انتقال التكنولوحيا والعلوم أحيانا أحرى. فليس هناك صدام 
للحضارات ولا بمكن للحضارات أن تتحارب» لأن المرب 
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سياسية أي امتداد للسياسية داخلياً وخحارجحياً» وهي قاعدة أكد 
عليها المنظلّر الألماني كلاوزفيتز وهو جنرال حارب نابليون 
بونابرت وترك لنا كتابا في نظرية الحرب حللت هذه الظاهرة 
تحليلاً ضافياً. 

سنبين في فصل لاحت (الحداثة وما بعد الحداثة) أن فلسفة ما 
بعد الحداثة قد قامت على انقراض القيم التي أسستها الحداثة 
(كفكرة التقدم والحقوق)» ما أدى إلى فراغ حاولت المعقولية 
الغربية أن تملاه بقيم (مركنتيلية)» بجارية دنيوية وبرغماتية. وهي 
اقا دة تيد قان ةدافال ارذ ارح لرا 
البشري حتى إن الأفراد في المجتمع الغربي أصبحوا ثلون ذرات 
مستقلة لا تربطها إلا علاقة الحاجحة والمصلحة. فكأن هناك انتصارًا 
للفرد ضد المجموعة أو الحماعة وكأن الحرية الفردية هي المجال 
الذي تمتد ضمنه جميع الأفعال والقيم من أبسطها إلى أعقدها. 

فلا شك أن للفردانية درا شديد الأهمية لاسترحاع الحرية 
المستلبة داحل فضاء الوحود الإنساني» ولا شك أيضاً أن الحريات 
والحقوق تقوم ضمنياً على أولية هذه الفردانية. ولكن الجحديد في 
العولمة يتمشل في محاولة أجهزة النظام السياسي والاستراتيجي 
الاستيلاء على القرار والإنتاج فيما بخص هذه القيم. فا لمعقولية 
الغربية هي وحدها التي تسطر معاني هذه القيم وحدودها 
وكونيتها وهي التي تقرر مقاييس الحرية وميادينها وحدودهاء 
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وهي التي تعطي المعاني التي تريد إلى العدل والإنسانية والحقوق 
والصمود والقيم الأحرى. وفي حقيقة الأمرء فإن الولايات المتحدة 
الأمريكية هي التي تقرر المعايبر الخاصة بالحقوق وكيفية الدفاع 
عنها» كما تقرر الحرب والسلم في العالم مما دعا مثلا بعض 
المنقفين والسياسيين في فرنسا للبحث عن الاستفناء الفقافي. 

فلنا نحن في البلدان العربية المحتلفة مسؤولية كبيرة في ذلك إذ 
إننا لم نستطع تطوير قيمنا ومقومات حضارتنا حتى نعطيها صبغة 
شاملة وكونية» فليس للمثقف ا لعربي الآن الحرية الكافية للنقد 
والتحليل والمشاركة في النقاشات العامة واتخاذ المواقف الحريشة» 
لأن الح ركية الدعقراطية الثقافية هي التي تولد الخيارات القيمية 
وهي التي تقدم لهذه الخيارات معاني تتسع لتشمل الحضارة 
العربية ولتتجاوزها نحو الحضارات المجاورة. فالثقف العربي - 
لأنه أسير اللعبة السياسية وأسير السلطة الدينية - مازال مستهلكا 
للأفكار التي قد تأتيه من أعماق التاريخ» أو تتصل به من حاضره 
الآحر الذي هو ليس فيه. وللأنظمة السياسية العربية ضلع كبير في 
ذلك لأنها هي بدورها قد استسلمت إلى العولمة وإلى قطبها 
الأمريكي» وليس لها حيار غير ذلك» باعتبار طبيعتها وباعتبار 
مآرب أصحابها ومصالحهم» وهي التي اخحتارت الحكم المطلق 
والدكتاتوري لتسيير شؤون الحياة والأفكار» بجيث هاجر الفكر 
من ربوعهاء فتقوقع قي الماضي أو التحق با لحاضر الغربي» وقي 
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كلا الحالتين ترك فراغاً أدى بالمجتمعات العربية إلى التقهقرء 
فأصبحت مستهلكة غير قادرة على الابتكار والخلق وإنتقاج 
الحدید. 

ولو تمعنا قليلاً في ظاهرة علاقتنا بالغرب» لاستنتجنا أنها تدحل 
ضمن توحَد الغرب في تدبير شؤون العالم. هذا التوحد الذي نتج 
كما بينا سابقا عن إرادة الهيمنة المطلقة أصبح اليوم أكثر تصابا 
بحيث إنه قد استبعد الآخحر والغير والمختلف» وبنى تصورا ذا بعد 
واحد للحياة والفكر. فقد كب مفلا المفكر القاضي الإسباني 
بلتزار كرزون "إن الغفرب وهياكله السياسية والعسكرية و 
الاحتماعية والاقتصادية قد اهتمت أساساً بالتقدم المزري والفادح 
لالإتتاج والأرباح المعولة» ولم تهتم بتوزيع الأرباح توزيعا عادلا 
بين الناس والشعوب. اهتمت بسياسة الاستبعاد الاحتماعي أكثر 
من اهتمامها بإدماج الشعوب وبسياسية تقدمية فيما محص 
المهاحرين. اهتمت بإبقاء الديون الخارحية وتطويرها أكثر من 
اهتمامها بغرس حركية إنتاجية في هذه البلدان (غير الغربية) التي 
نطلب منها اليوم الإعانة والتفهم أو التي نهددها "بالحرب 
النهائية" بواسطة "العدل اللانهائي" أو "بالسلم الأبدية". (انظر 
حريدة لوموند الباريسية .)٠ ١٠/٠١/۹‏ 

فالمعقولية الغربية لم تستطع ربط مقوماتها التي ترعرعت في 
الحداثة (العدلء الإنصاف» الحقوق» الاحتلاف) بنمط عملها في 


تواصلها مع الآحرين. أو بتعبير آحر لم تستطع هذه المعقولية 
استضافة المعقوليات الأحرى لإحداث كوينيّة عادلة ومشت ركة بين 
الا نلرب هدا الاعف کان ابا ا من انات 
إحفاق العولمة وانقراض عصر ما بعد الحدائة. 

وفي حقيقة الأمر» كلما أحضعنا العققل إلى منطقية 
الجغراسياسية ازداد التوتر بين الحضارات والهويات» وكاد التفاهم 
المرب كرتن متخن ن رام ج ن اة 
الهائلة من التنوع الحضاري والثقافي إلا إذا كان العقل عحايدا لا 
يخضع إلا لمعايير منطقية مقبولة من الحميع. فأزمة العقل في تمظهره 
الغربي يتمئل في أنه محاول تعويض هذه المنطقية المقبولة .عنطق 
E E E NAR CPE‏ 
القبول العمومي للعقل» وستضع بذلك المعقولية الغربية نفسها 
حكما ووازعا بين المعقوليات» وهي التي اتخذت صبغة براغماتية 
نفعية وشكلاً جغراسياسياً معيناً يبرر غلبة العولمة ويجعلها نهاية 
التاريخ. لذلك كان لا بد من العودة إلى كيانه لنقده من جحديد» 
وتمييز نواته الأساسية من غاياته النفعية. 

وقد حاول الفيلسوف الألماني هابرماس القيام بذلك من خلال 
أعمال مدرسة فرنكفورت» وبين أن العقل التواصلي هو الذي 
يمكن أن يكون القاسم المشترك بين كل الثقافات» وهو الضامن 
الأول لإمكانية توحيد التنوع والاخحتلاف. وعلى الرغم من أهمية 
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هذا النقدء فإن هذا العقل التواصلي في صبغته الكونية والاجحتماعية 
قد لا يكفي أيضاً ليكون هناك حقيقة تحاور بين الثقافات واتصال 
متواصل يصل إلى مستوى الكوني. 

امهم على كل الحال هو الاعتراف بالكثرة والتنوع في الثقافة 
والأفكار وف نمط العيش الاجتماعي للأفراد والمجتمعات. ففي 
هذا الاعتراف الحقيقي يكمن التحول من معقولية الغلبة إلى 
معقولية الحوار. ولكنه لا يكفي» لأن حق الكثرة وحق الاخحتلاف 
قد يتحولا هما أيضاً إلى نوع من الاستبدادء بحيث لن يكون هناك 
إمكانية للانفتاح وللتحاور. فباسم الاحتلاف يمكن اقتراف أبشع 
الجرائم البشرية. لذلك فلا بد أن يؤدي الاعتراف بالكثرة 
والاحتلاف إلى إقرار أرضية للحوار الكوني الذي يحترم الهويات 
الشخحصية للأفراد والمجتمعات» والشعوب ويبني بينها نقط التقاء 
ليصبح العيش سوياً بينها مكنا. 

فا معقولية الغربية تحاول عكس ذلك تجحاوز الهويّات لإاقرار 
كونية لا تخدم إلا مصالحها. هذا لا يعني أن مثقفي الغرب كلهم 
قد نهجوا نهج هذا التوحه السياسي للمعقولية الغربية. فمن بينهم 
الكثير من نقد ذلك التوجه وحاول ربط الجسور ججددا مع الآحر 
وعد أن الهوية في صبغتها الانفتاحية ضرورة للتعايش. 

فعلاقة العولمة بالهوية عويصة في حد ذاتها. فمن ناحية تحاول 
العولمة ضم الهويات بعضها إلى بعض من خلال تقنيات الاتصال 
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للقضاء عليها باعتبار أنها بعكن أن تكون عائقاً لتطورها إن لم 
تصبح نقطة انطلاق للصمود ضدها. ومن ناحية أحرى» فهي قد 
تنمي بعضها (كهوية الأقليات) لتكون مناطق مؤزمة قي العالم 
تشعل فتيلها متى اقتضت الضرورة الاستراتيجية لذلك. إلا أن 
الهوية في كنهها وفي نط تطورها يعكن أن تلعب دور الصمود 
ضد العولمة» وسيأحذ هذا الصمود ووو چیا رخا 
ارتكاسياً برفض العلم والتكنولوجيا مشلا والتقوقع في نط حياة 
ذي أغوذج ماضوي (مشروع طالبان في أفغانستان فاق ! ذا 
أحذت الهوية صبغة سكونية ماضوية ضيقة. أما إذا تحددت الهرية 
من خلال انتماء الإنسان إلى ماضيه وحاضره ومشروعه الإقبالي› 
فإن الهوية ستتقبل نتائج العلوم والتكنولوجيا وستحافظ بذلك 
على كل الانتماءات الرمزية والمعنوية والمادية وستصبح صمودا 
تقدميا واستراتيجيا للهيمنة الإمبريالية في صبغتها الجحديدة التي 
تمثلت في العولمة. 
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لقد قام الفيلسوف الأمريكي رورتي مؤخراً بإعادة صياغة 
السؤال الذي ما انفك يشد انتباه الحميع منذ أوائل القرن العشرين 
ونعني به من نحن ؟ و ما المعايير الجديدة التي توحد بيننا وتسطر 
الخط الفاصل مع الآحرين ؟ هل مازالت تتمشل في الوطن أو في 
الحدود الجخرافية أو اللغوية ؟ هل تعتمد الخصوصيات الثقافية أم 
الدينية أم التاريخية ؟ أو كمايقول رورتي : "ما الخال الموحد 
الذي يجعل جماعتنا تشبه فيلقاً عسكرياً أكثر من تشابهها لسرب 
من الأفراد" ؟ 

إن الجدوى من إعادة صياغة هذه الأسغلة تتمفل أساساً في 
تفادي السقوط قي الفلكلورية أو الثقافوية التي قد تؤدي إما إلى 
التمجيد والنرجحسية الفارغة أو إلى التعصْب والعنصرية» وني كلتا 
ا لحالتين ستكون النتيجة هي التقهقر الهووي والتراحعية والتطرف 
فكراً وثقافة واحتماعاً. 

فالهوية التي نحن بحاجة إليها للتصدي ضد هيمنة الإمبريالية لي 
صبغتها الجحديدة لا بد أن تتعالى عن هذه الغقافوية الضيقة ولابد أن 


يأحذ تصورها صبغة الانفتاح والح ركة كي لا تؤدي قي واقع الأمر 
إلى استبعاد الآحر. 

فلا بد إذن من استنطاق مفهوم الهوية في حد ذاته وتحديد 
جحالاته وتمظهراته ونحاعته قي راهنية الفكر العالمي الذي ما انفك 
يراهن كما لاطا سابقا - على العوة والكرنية: فهنل مكنا 
التمترس بالذاتية والهوية قي عالم أصبح س التطور التكنولوحي 
والفيض المعرني العلمي متقارب الحدود متفتحا ومتداخل العناصر 
والهويات» عالم السرعة كما يحلو للفيلسوف الفرنسي فيربليو أن 
يسميه؟ فالتفاعل مع التغيرات المتسارعة في تكنولوجيا الاتصالات 
والحواسيب و مع التحرك نحو سوق عالمية متكاملة قد يؤدي إلى 
تغيير معاني القيم التقليدية والتعبيرات الاجتماعية وقد تحدث 
أنراغا دهدة س ا مشا كل قد تكرون غر معط رة ولك أن 
ال لت وا لار ج ا هاعرت لهاو 
والثقافية فقط» بل هي أيضاً عولمة تحارة المخدرات والإرهاب 
ونقل المواد النووية»و عولمة الإجرام والتنظيمات الإجرامية» و 
عولة أنغاط للحياة متجذرة قي الأرباح السهلة. فكان من بين 
عوامل الصمود ضد هذه العولة غير الحميدة إعادة توثيق مفهوم 
الهوية بشثواببت الأصل والماضي» وربطه بقيم أخحلاقية مثبتة في 
الروحي عامة وفي الديني حاصة. 

هذه الثوابت» كما نعلم تنتعش دائماً تحت عوامل التغيير 
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لتظهر في صورة ردة فعل أو حركة مقهورة ومغبونة. فلا غرابة أن 
تتبلور مع تبلور إحداثيات العلوم والتكنولوجيا تيارات فكرية غير 
واقعية تتقوقع في أثناء مرجحعيات الأصل. والأمثلة على ذلك تكاد 
لا تحعصى» لأن التحديث في واقع أمره عملية معقدة تقوم دائماً 
على حدلية العودة والتجاوز» عودة إلى الماضي الذي قد أحكمنا 
السيطرة عليه» فنعود إليه عودتنا إلى سياق نعرف معناه وحدوده 
وإمکاناته» ولکننا في كل مرة بکوت وغینا واس ان دار5 
هي من أجل تنفيذ مشرو ع إحداثيات المعرفة والممارسة لتحقيق 
سعادة اللجنس البشري بتحسين الوسائل الثقافية والعلمية والتقنية. 
هكذا تكون ثوابت الهوية ضرورة حيوية» ولكنها قد تأحذ صبغة 
تراحعية فتصبح عوائق في سبيل هذا التحسين» وذلك كلما 
اشتدت أزمات التغيير» وكثرت عوارض الإحداثيات» وترعرعت 
كيانات العوائد والعقائد والتقاليد. لذلك لا بد من إعادة التساؤل 
عن مفهوم الهوية الآن ونحن نعيش مشل هذه الأزمات ونعيش 
عصر تكنولوجيا الاتصالات والحواسيب» عصر العولمة وهيمنة 
المعارف بل لعله من الأفضل أن نقارب هذا المفهوم مقاربة بديلة 
قد تخرجه من التقوقع والتراحع وججعله يتناغم مع الإحداثيات» 
ورعا يصبح حافزا لالإبداع والحفاظ على الذات. 

يقول أبو نصر الفارابي في (التعليقات): إن هوية الشيء عينيته 
ووحدته وتشخحصه وخحصوصيته ووجوده المنفرد له کل واحد» 


وقولنا: 'إنه هو" إشارة إلى هويته وحصوصيته ووحوده المنفرد له 
لا يقع فيه اشتراك (دار المناهل بيروت ۱۹۸۸). هكذا تتأكد 
الصبغة الواحدية لمفهوم الهوية على المستوى الفلسفي إذ هو يعني 
أصلاً الممائلة والتوحد ويضاده مفهوم المختلف والمتكاثر. وهو 
بهذا المعنى يقترب من مفهوم الهوهو. يقول الفارابي أيضاً: 
"الهوهو معناه الوحدة والوحود» فإن قلنا : زيد هو كاتب» معناه 
زيد هو موحود كاتب" ونحد هذا المعنى قي فكرة éاعص6ص‏ ها 
التي جحدها عند فولتير في معجمه الفلسفي. 

لكننا نتذكر أن أفلاطون في محاولته لتحديد الواحد من خلال 
الهوهوء اعترضته معضلة الغيرية. حتى يكون زيد هو غير عمر» 
يجب أن نعطي للغير أرضية إججابية ووحودية» وإذا قمنا بذلك فإننا 
سنكسر الوحدة في الهوهو. وقد كانت هذه المعضلة هي معضلة 
الفلسفة على مر الأيام» فهيجل ومن بعده ماركس والماركسيون 
لم يستطيعوا حلها إذ إنهم حدّلوا (أقحموا الهوية في تنظير حدلي 
) القضية وبحثوا عن ت ركيب الت ركيب» وبذلك ججاوزوا الآحر 
وأقحموه في النسق دون أن يحلوا المعضلة. 

هكذا إذن كل تصور لفكرة الهويةء إذا ما أراد ألا يقع في فخ 
هذه المعضلة يجب أن يخرج عن الهوهوء وأن يعمل قي حقل 
التنوع» بجانب ما كان يعتبر ضدها أي محاذية للآخحر وللغير. 


ولکن هذه الحدود بين الهو والآحر حدوڈ متوترة» لأسا 


الدكتور فتحي التريكي ۱۹ 
سنلاحظ حتماً أن كل إقرار للهوية هو أيضاً تعيين للآحر باعتباره 
عدوا أو على الأقل منافساً له في الحياة. 

كيف بمكتنا تحديد الهوية دون السقوط في عملية استبعاد 
الآحر والغير ؟ يبدو أن الواحدية التي تقطن كيان الهوية هي التي 
تفرض هذا الاستبعاد» وهي التي تحول الآحر إلى عدو يجب 
القضاء عليه» ذلك ما دعا بعضهم إلى تعويض تصور الهوية 
مغو ي و 3 على الو واا وج عن او ي 
فقد كد فرنسرا لاريوال مثلا (عااrueة1‏ نەءمه۴) أن التفكير 
المعاصر عا في ذلك العلوم المحتلفة هو تفكير في الاحتلاف 
والكثرة والتنوع» لذلك يجب أن نتكلم في الهوية بصفة الجمع 
ونقول هويّات حتى نزيح عن هذا المفهوم كل تقوقع في الذات 
وكل انكماش في الوحدة. 

مزية هذه المقاربة التنوعية أنها تحرر الهوية من صبغتها الكلية 
التوحيدية التي تقوم على إقصاء الآحر» كما يمكنها أن تحررها من 
بوتقة الخبايا الإيديولوحية والمواقف المسبقة في المقاربات 
الأنشروبولوجية . 

ولكن إقرار الكثرة في كينونة الهوية قد لا يؤدي حقاً إلى 
معرفة حقيقتها وواقعها. أفلا تكون هذه الكثرة - في حقيقة أمرها 
- هي كثرة نظرتنا نحن للذات حسب اختلاف الثقافات والعصور 
والحالات الاجتماعية بحيث تبقى الهوية رغم ذلك كله مظهرا 


2 الحداثة وما بعد الحداثة 


موحدا للأنا الشخحصي والمجتمعي والكلي ؟ إذالم تكن هناك 
ثوابت موحدة في الهوية فلماذا نتكلم عنها ؟ 

لكل ذلك لا بد من مقاربة تأحذ بعين الاعتبار في نفس الوقت 
هذا الأس الموحد لثوابت الهوية وهذا المظهر المتغير والمحتلف ولا 
سيما في العلاقة الصعبة مع الغير. 

هناك تقريبا نمطان لفهم قضية الهوية : 


-١‏ فهم ذاتوي لمفهوم الهوية قد أفرز موقفين متكاملين إزاءها 
: موقف صادر عن البلدان التي طورت ثقافتها وأعطتها صبغة 
عالمية وكونية وقد يتمظهر هذا الموقف في إرادة الهيمنة 
5 و کا اش را و8 وو ادر 
عن الفقافات الأحرى العرقية التي كثيراً ما تأحذ صبغة الدفاع 
عن الذات فتنظم نفسها للصمود. ولعل صموئيل هانتنغتون في 
کتابه حول صدام الحضارات يعني بتأكيده على هذه الصراعات 
أن الهويات لا يمكن أن تأحذ غير هذه الصبغة التوترية وأن محرك 
التاريخ یکمن في صراع الهويات. 

۲- و الفهم الموضوعي لهذه الإشكالية محاول إقرار تناظر 
وتناسق بين الهوية والعقل في صبغته المنفتحة والكونية في الآن 
نفسه» وهو فهم يأحذ بعين الاعتبار ثوابت الوحود ومتغيراته 
ويفتح الوجود على الجياة بتغيراتها ومفاجاتها ونضالها وتوتراتهاء 


الدكتور فتحي التريكي ۰۱ 
فالذات في هذا الفهم مؤسسة للعقل وللوعي المتحرك والتواصل 
أي إنها تتحدد بتاريخيتها. وتاريخيتها هي الفعل في الوحود 
والانتراع عن قیوده. 

لنعرّف تاريخية الإنسان بحضوره الآني في الوجود من حيث هو 
انعكاس للماضي واستتباع لإفرازاته وانفتاح للمستقبل وانتظار 
دينمي لحضوره. فقد اكد هايدغير على هذا التفتح على الإقبالء 
لأن تاريحخيّة الإنسان لا تكمن فقط في تعلقه بالماضي وبالذاكرة 
بل تتمحور أيضاً حول أفعاله الآنية وحضوره وسماته ثي ثنايا 
الحياة وني نظرته إلى الأمام واستقباله للجديد وللإحدائيات. ذلك 
يعني أن للتاريخية في حد ذاتها بعدين» بعد مؤرخ يجعل الوعي 
الذاتي مرتبطا بالوعي بالماضي وبالذاكرة» فيؤسس هويته بالنظرة 
إلى التراث الماضي وباستحضار ما قد سجلته الذاكرة ونعني به 
a a o a‏ 
مرتبطا بالانفتاح على إحداثيات المستقبل وصيرورتها سواء كان 
ذلك في صبغة مأساوية (الوحود للموت) أو كأمل وانتظار 
(الوحود للحياة)» ونعني به "بعد تأسيس الذاتية المشروعية". 

هكذا تكون مزية هذه المقاربة البديلة في انفتاح تاريخ الذات 
على الإقبال. وللمزيد من التعمق فيها لا بد من الاستنجاد .عفاهيم 
قد طورها الفيلسوف الفرنسي بول ريكور من خلال قراءته 
لهايدغير. إذ إن تاريخية الإنسان تتحدد ببعديها الماضي 


۲ الحداثة وما بعد الحداثة 


والصيروري حول مور أنطولوحي يسطر وحدتها بحسب تعبير 
هایدغیر من خلال ثلاث نقط : 

اوا "نمطي الوحود بين حياة وموت". 

واا سن ادل ثباته لذاته. 

وثالا من خلال تحولاته. 

لا يعني "تمطي الوجحود بين حياة وموت" المسافة التي تفصل 
دة اتان ن فاته لاه ةه امانا کا بچ برل ر گور 
قلق الذات من حلال وجودها الحاضر ومن مصيرها الحتمي نخر 
الفا فلى بو خودي لا الف ولك فرك أن الز جود هربخت 
حياة وأن الآني هو أيضاً عنصر محدد للذات ولهويتها. فالثبات 
للذات هو غير الثبات في الذات. الذات لا تكون ثابتة بل تكون 
في تحولاتها وتغيراتها وتأقلمها الخراصل ليها وفية لأصلها. 
لذلك لا يعني الثبات للذات سكونا في الأصل» تقوقعا وانعزالا 
واغداما لكي كان التصر افالت الو شس رة هو الول 
(it6اmutabi .)1a‏ الذي يكون قي الآن شه أصيلا ومنغا مغل 
حالته كمفهوم في علم البيولوجيا. فهوية الذات تبدو في قلقها 
وباتها لذاتها وصيرورتها وانفتاحها على الإقبال. 

والجدير بالملاحظة أنه لا جب أن نفهم هذا الطرح على 
مستوى الفرد فقط. بل لأن للفرد تاريخية ولأن هذه التاربخية 


الدكتور فتحي التريكي ۳ 
احتماعية بالأساس فان الوحود ينصب في الذاوت 
(4اectivزinterub)‏ فالذات مرتبطة بالآحر وهي في علاقة معنية هع 
الأشياء. لذلك لا ينفي البعد الأنطولوحي البعد الاحتماعي 
والتاريخي. 

هكذا إذن ما يسميه هايدغير بالصيرورة للذات والعودة إلى 
الذات معأ يكونان ما سميناه بالمقاربة البديلة لمفهوم الهوية. فقد 
تعطي هذه المقاربة لهذا المفهرم حيوية جحديدة ومشروعية 
استعمال» بل قد تعطيه وظيفة استراتيجية في واقعنا الحالي أمام 
تفاقم اللامساواة بين الناس وبين الشعوب. 

هكذا إذن يكون إقرار هويتنا العربية الإسلامية إقرارا 
استراتيجياً إذا ما تحددت الهوية بالمقومات التي ذكرناها سالفا 
بحيث أن هذا الإقرار لم يعد يعني انعزالا في الذات وتمجيدا 
لفوابتها الماضية وانحداراً نحو عصر ما قبل التكنولوحياء بل أصبح 
يعني هذا الإقرار تموضعاً لذاتنا في هذا العالم من خلال تأصيلها لا 
حالة ولكن أيضاً من خلال تأقلمها مع راهنية الملعارف 
والإبداعات» ومن خلال انغماسها الحقيقي في معمعة التجديد 
والتحولات التكنولوجية بالابتكار والخلق والاستيعاب ومن خلال 
بناء مصيرها ومشرو ع مستقبلها في العالم. 

ومن أهم نتائج هذه المقاربة البديلة لتصور الهوية في راهنية 
الأحداث نذكر المرايا التالية : 


-١‏ تهافت فكرة الإنعزال والتمجيد لأن الثوابت التي تفسر 
الهوية هي لذاتنا ولا في ذاتنا أي أنها تقبل تفتح الذات وتغيراتها 
وتحولاتها على صعيد الحياة والمعرفة» بحيث إنها تواكب تطورات 
العلوم والتكنولوجيةء بل تحعل منها مقوماً من مقوماتها الأساسية 
فالإبداع العلمي والتقني والثقافي والتحرر في العمل وبناء 
المستقبل» كل ذلك حيوي في بناء الهوية. لم نعد اليوم بحاحة إلى 
إثبات ذاتنا بواسطة تمجيد الأعمال التي قام بها الأجحداد بقدر ما 
نحن بحاجة إلى نظرة نقدية تعتمد الغربلة وجودة التمييز لتوضيح ما 
قد يفيد موقعنا الحالي ويرسخ مكانتنا الاستراتيجية. فنحن بحاحة 
إلى النقد والتمحيص أكثر من حاجتنا إلى التمجيد والانعزال. 
فانغراس الروح النقدية في ذاتنا قد يفرقع توحهنا الواععي أو 
اللاراعي نحو الابتهاج بالذات ويجبرنا على النظر إلى تراثنا بنظرة 
نقدية ثاقبة وبنور متجدد قد يلقي أضواءً ساطعة على ما كتا نراه 
ولکننا لا نشاهده بعين ثاقبة» وقد يوضح ما لم نکن نراه مطلقا 
لأننا كنا قي حالة ابتهاحية تمجيدية تكاد تكون عمياء. بل يحب 
على هذه الروح النقدية أن تكون حاضرة في كل الميادين دون 
استثناء لأن همها تحرير الفكر من وطأة المواقف غير العلمية 
والتوصل بذلك إلى الحقيقة التي حكن استغلالها فيما بعد لإئبات 
ذواتنا قي العالم. 

۴- لذلك من يرى أن الهوية تأصيل للكيان فقط» قد ساهم 


الدكتور فتحي التريكي ۲.0 


عن وعي أو عن غير وعي تي عزل الذات عن هويتهاء مما يمحدث 
ما نسميه بالانعزال الهووي الذي هو قبل كل شيء تعبير 
إيديولوحي وسياسي كثيرا ما يصب في التطرف والإقصاء لأن 
ذاتي لا تكون ذاتي حقيقة إلا بالنسبة إلى الغير ومع الغير. فالغيرية 
ضرورة حياتية لا بمكن الاستغناء عنها لأنها اس كل بحمع بشري. 
قد تأحذ هذه الغيرية صبغة عدوانية فتحدد ذاتي عندئذ 
بالاحتلاف الجذري عن الآحر» احتلافاً قد يصل أحيانا إل 
التصفية والتقتيل والحروب المحتلفة. وقد تأحذ صبغة تسالمية 
تعترف للآحر عا له وعا عليه» ولكنها بواسطة السرد مغلا تقر 
ذاتية الفرد والمجتمع. 

لقد استعمل الفيلسوف الفرنسي بول ريكور مفهوم (الهوية 
السردية) لتجنب ع الهوية محرد تحريد ذهني ميتا فيزيقي. 
فالإنسان والمجتمع يقران ذاتيتهما بواسطة سرد معين للأحداث 
سواء كانت هذه الأحداث حقيقية أو وهمية ميثولوجحية. عندئذ 
سيصبح للفرد أو للجماعة تاريخ ذو حدوى ناحعة وسيكون ما 
سماه هذا الفيلسوف بالتماسك للحياة في تمط بين ولادة وموت. 
والمغال الذي يعكن تقديمه هنا يهم عمل المؤرخ الذي بواسطة 
تعدیلاته وتصحیحاته وتکراره وتصویبه للسرد ا لسابق يکوّن 
هوية لمجموعة بشرية معينة كدولة إسرائيل مثلاً التي تكونت على 
الصعيد الهووي بواسطة الإمكانية الهائلة لسرد أحداث كتاب 


و الحداثة وما بعد الحداثة 


التوراة سردا ناجعاً يختلط فيه الخيالي بالحقيقي لا حالة» ولكن 
هدفه إيجاد مشروعية سردية تاريخية لتأصيل هوية هذه الدولة التي 
أقامها الغرب نتيجة أحطائه السياسية. فتأصيلنا لكياننا دون 
تواصلنا مع الآحر» يؤدي إلى هذا النوع من الهوية السردية 
الانعزالية. وقد انتبه إلى ذلك بول ريكور وعد أن هوية الوعد 
والإقبال هي تلك التي سيسرد الغير أيضا مكوناتها ومواعيدها. 

۳- یکون إثبات هویتنا أيضا بتحدیث کیاننا وحعله قابلا 
للتأقلم مع أحداثيات العصور الحديثة والمعاصرة فهويتي لا توحد 
في الجحذور التاريخية لكياني فقط. بل وأيضا في كل ما ساهمت به 
في الحياة والمعارف على الصعيد الإنساني عامةء فالانتماء لا يكون 
لثقافتي الأصلية فقط» بل وأيضا للإنسانية وقيمها التي يحب أن 
تتمظهر في مط تفكيري وعملي لانها حزء من ذاتي. 

فالكونية هي جزء من كياني وهي تخصني شخصياً وتبني 
مآربي على أسس إنسانية» يحب أن أتعامل معها ككينونتي. قد 
تظهر بطبيعة الحال علاقة متوترة بين ذاتيتي ومقومات كونيتي» 
لذلك يجب هنا أيضا استعمال العقل النقدي التمحيصي لتشخيص 
ما يكن أن يكون عائقاً دال هويتي للكونية الكونيةء وما عکن 
أن يكون داخل الكونية عائقا لتطوير ذاتي. فالكونية الحقيقية هي 
التي لا تتعارض قطعياً مع هويتي المتأسسة على الإقبال» لأنها 
ستكون تعبيرا لمآربي وإنسانيتي. لا حالة ستحاول المعقولية 


الدكتور فتحي التريكي ۰۷ 
الغربية المهيمنة استعمال الحيل الكثيرة لجعل الكونية ا جخدم 
مصالحها» كما تحعل مغلا "النشاطات الإنسانية" في كير من 
مناطق العالم كأفغانستان حاليا مطية للهيمنة والاستعمار (غزو 
أفغانستان عسكرياً باسم النشاط الإنساني مفا لذلك علينا أن 
نطالب بإعادة النظر في الكونية من حديد حتى تمثل حقيقة 
مطالب الشعوب الإنسانية دون القضاء على اختلافات الناس 
وهویاتهم. 

؛- ذاتي هي حضوري اليومي في الحياة والفكر وهي 
حاضري بأحزانه وأفراحه» بقلقه وانشراحه» بحیاته وموته» 
والحاضر مكون من مكونات هويتي قلما انتبهنا إليه أعطيناه حقه. 
فقد يكون مثلاً طموحي للدعقراطية والحرية عنصرا لا يستهان به 
في تكوّن ذاتي» على الرغم من أن هذا التوحه الديمقراطي 
لا يوحد بكثافة في طيات ذاكرتي ولا قي سردي لتاربخي ولا حتى 
قي مقومات ثقافتي الحالية الاجحتماعية والأدبية والسياسية» 
وسيكون حضوري أوضح من خلال مساهمتي اليومية في تكريس 
العلم والتكنولوجيا داحل جتمعي بجانب تكريسي لقيمي الروحية» 
وسيكون نضالي اليومي من أحل حرية الرأي والعمل في جتمعاتي 
التي مازالت أنظمتها السياسية مغلقة» حانب كبير من تكوين 
هويتي وترسيخها في الحضور. 

وخلاصة القول أن المقاربة التي اعتمدناها لتحديد مفهوم 


الد هة ا ور آة ره الذراستات الور أا 
تخول لنا تكريس نتائج العلوم والتكنولوجيا وكل إحداثيات 
عصرنا وكل معالم مستقبلنا في ثوابت الهوية ليكون بذلك هذا 
الو فال ل اضر تا زف نة ترات جا للف 
بعكن أن يكون مفهوماً استراتيجياء وتصبح مرجعيات الهوية 
متنوعة لا تخص فقط ماضي الفرد وثقافته الأصليةء بل تخص أيضاً 
کل ما یساهم في تکوین حاضره ومستقبله. فمع اعتمادي على 
ذاكرتي وانتمائي ومرحعياتي لبناء هويتي يحب أيضا ان اأشخحص 
N AE E‏ 
وأفكار ومكتشفات علمية وتكنولوحية وبذلك ستكون الهوية 
بعيدة عن الهوهوء فتقبل الغيرية والاحتلاف من حيث هما 
عنصران مكونان لمظهرها الفكري والاحتماعي. 

وتأكيدنا على المعنى ارج ار ال ن و م 
عن العلاقة مع الآحر التي وإن كانت تتسم عموما بالعنف» قد 
تأحذ في تواصلها مع العقل من حيث هو عقل صبغة تأنسية نجعصل 
E‏ 
كتابنا الذي صدر بباريس باللغة الفرنسية (استراتيجية الهوية) أنها 
بهذا المعنى المفتوح ستكون صمودا استراتيجيأ ضد العولمة» دون 
أن يأحذ شكل الاستبعاد ولا العنف ودون أن يلجأ إلى الإرهاب 


ویتمترس به. 


الدكتور فتحي التريكي ۰۹ 


الفصل الثالث 
الحداثة وما بعد الحداثة 


ناف عا د کر اما أن لري ل حت ان تفصل عن 
فكيف يمكننا معاللحة الحداثة من وحهة نظر الحضور قي العالم ؟ 

لقد بينت رشيدة التريكي في كتابنا (فلسفة الحداثة) أن المعاني 
التي يزحر بها تصور الحداثة تصب كلها داحل حقل فلسفة 
التاريخ حيث يأحذ الزمن التاريخي بعدا تقدمياً وتراكمياً. تستمد 
هذه الفلسفة جذورها من فكر فلسفة الأنوار في القرن الفامن 
عشر مسيحي : "لقد اكتشف فلاسفة الأنوار أن للبشرية تطورا 
مرحليا يصبغ تاريخها الطويل مؤكدين أن تحررها وانعتا قها سوف 
يكونان نتيجة أساسية لاستعمال العقل من حيث إنه إقرار للشك 
المنطقي ورفض لكل حكم مسبق ولكل سلطان مهيمن". فاللحدائة 
تخص إذن تحسن الإنسانية التي قد أصبحت من خلال فلسفات 
أصبحت بذلك المحور الذي بواسطته سنقرأ الماضي وسنفهم 


فقد تكونت فلسفة النهضة عندنا من حلال محورية فكرة 
الحداثة كما وضعتها فلسفة الأنوار» وقد اتهمها البعض بكونها 
من خلال هذه المحورية - دحيلة على حضارتناء دحلت علينا بحد 
السيف عندما اناخ علينا الاستعمار الغربي بکلاکله. ولکن هذه 
الفلسفة بواسطة منطق التوفيق (بين التراث ومعالم الحدائثة الغربية 
مثلاً) لم تستطع أن تكون مبتكرة لحدائة عربية تحاوزية أصيلة. إلا 
أن ذلك لا يعني أننا مازلنا لم ندحل عصر الحداثة كما يذهب إلى 
ذلك البعض من مفكريناء بل نحن في حضم المسائل التي طرحتها 
الحداثة على متمعاتنا التي بشيء من التذبذب تعيش محاسنها 
وتتحبط في مشاكلهاء ولكن فكرنا مازال يبحصر نفسه قي 
المسأليةنفسها التي طرحتها فلسفة النهضة. وهي مشكلة التراث 
والحداثة» أو الهوية والتفتح» ومازال يعيد صياغتها المرات العديدة 
بالهم الوحداني نفسه محاولاً كل مرة إيجاد سبل التوفيق بين 
مقومات الأنا والنفوذ المباشر للغير وذلك في شكل استعمار 
استيطاني» أو سياسي أو غزو ثقافي أو نفوذ اقتصادي. 

مازال المفكر العربي يعاني صدمة التحولات الكبرى التي تقع 
أمام أعينه دون أن تكون له فيها مساهمة تذكر. بل مازال يأحذ 
ا ان رات کا مرج ما ا 

ما لم تستطع فلسفة النهضة أن تحققه يتمشل في غرس العقل 
العلمي التنويري قي كل جالات حياتنا. لأن العقل - من حيث 
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هو عقل - هو مفتاح الحداثة والتعقلية هي سبيل التحديث. ولم 
یکن العقل یوما غربیاً ویوما آحر شرقیاًء ولا کن لنا تحديده 
عقومات الحغراسياسة بأن نفاضل بين عقل عربي وعقل غربي 
ونقيم بينهما حرباً أو نضالاً أو تقابلاً متضاداً. وقد بيننا في كتابنا 
(العقل والحرية) أن العقل يتمثل أساساً في نواته المنطقية التي بها 
يقيم ا لدليل ويحلل ويحاول معرفة الحقيقة وتمييزها من الخطأء 
واعتبرنا أن هذه النواة هي القاسم المشترك بين كل الناس مهما 
كانت انتماءاتهم لأنها هي أداة التواصل الحقيقية التي تحعل من 
التكلم ينتمي إلى الإنسانية. إلا أن العقل يتمظهر في بحتمع ما 
بواسطة معطيات وآليات واستراتيجية لا تنتتمي إلى المنطق ولا إل 
التفكير العلمي» فيدحل بذلك العقل نظام الغايات» فيرتبط 
بالأيديولوحيات القائمة أو المعارضة من ناحية» ويصبح وسيلة 
تقنية أداتية للوصول إلى تلك الغايات من ناحية أخحرى. فهناك 
العقل من ناحية» وهو أداة تواصل إنسانية» وهناك تمظهر العقل في 
المجتمع من ناحية أحرى» وهو بذلك أداة هيمنة ووسيلة لغايات 
استراتيجية. ولا بد من التفريق بين العقل وتمظهراته» بين العقل 
والمعقوليةء إذا ما أردنا أن يكون دائماً بين الناس تواصل إنساني 
وكوني. فليس هناك عقل عربي وعقل غربي» هناك معقولية عربية 
ومعقولية غربية. ثم إن العقل لا تملكه حضارة دون أحرى ولم 
ينشاً في حضارة دون أحرى» كل الحضارات تساهم في صقله 


وخحدمته بعلومها وإنتاجياتها وباط تواصلها. والنواة العقلية في 
تمظهرها الغربي لم تكن وليدة الغرب وحده فقد شاركت في 
تكوينه حضارات عدة. وكانت لنا إسهامات كثيرة في صقَلها 
وبلورتها. 

فلا بد من الانتباه إلى قنوات الاتصال العلمي والفكري بين 
الإإسلام والغرب فيما بين القرن الثاني عشر والقرن الرابع عشر› 
تلك القنوات التي ساهمت بصفة مباشرة في عملية دحض التقاليد 
الكنسية بالاعتماد على العقل والتجربة. لا نريد هنا التأكيد على 
تأثير ابن سينا وابن الهيثم والبيروني وابن رشد في الثقافة اللاتينية 
عامة وفي تكوين العقل العلمي خحاصة. تلك أطروحات أصبحت 
اليوم من المسلمات بعد الدراسات التاريخية والعلمية المتعددة في 
الشرق والغرب. نريد فقط أن نتوصل إلى إقرار أننا نتواصل مع 
تراثنا العلمي والعقلي» إذا ما تواصلنا مع مستتبعاته الغربية المتمثلة 
في إنتاحيات الغرب العلمية والتكنولوحية عا أننا كنا مساهمين 
أساسيين في صقل العقل العلمي. ولذلك يحب أن يكون تعاملنا مع 
الحداثة كتعاملنا مع شيء من كيانناء فيكون هذا التعامل عنصرا 
مهما لتحديد هويتنا بجانب ثوابت التأصيل والتراث التي كيرا ما 
التجأنا إليها للتعبير عن وحودنا. فالحداثة هي نقطة استكمال 
الدورة الجدلية للتفاعل الحضاري بين الشعوب والأمم. وهي 
حركة دائمة تستبدل بالقديم جديدا» وذلك بالاعتماد على 
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المنجزات العلمية والعقلية والثقافية في جميع الحضارات. والحداثة 
هي قبل كل شيء بحموعة من العمليات التراكمية التي تطور 
المجتمع بتطوير اقتصاده وأنماط حياته وتفكيره وتعبيراته المتنوعة» 
معتمدة في ذلك على حدلية العودة والتجاوزء عودة إلى التراث 
بعقل نقدي متجذر متجاوزة التقاليد المكبلة ومحررة الأنا من 
الإنمائية الدغمائية الضيقة» سواء كانت للشرق أم للغرب» 
للماضي أم للحاضرء لتجعل من الحضور آنية فاعلة مبدعة في 
الذات والمجتمع» ومن الإقبال عنصرا معيارا للفكر والعمل. 

على أننا لا بد أن نتوقف قليلاً في هذا المستوى من البحث» 
لنتبين كيف تم تحديد المجال المعرقي للحدائة» وكيف تم نقدها 
وفتحها على ما سمي بعصر ما بعد الحداثة. فالمجال المعرقي 
للحداثة هو المجال الذي فيه ترعرعت فكرة التقدم. لقد نحد في 
ظهور فكرة "ما بعد الحداثة" نوعا من التأزم لظاهرة التقدم التي 
أدت في الأحير إلى القبض على تلابيب الإنسان باسم التقدمية بل 
باسم الإنسانية. 

على أننا لا نع هذه الفكرة سوى تعبير عن هذا التأزم. فقد 
أصبحت هذه الفكرة دعامة إيديولوجية لمجتمعات الوفرة 
والاستهلاك» ولذلك نفضل ترك استعمالها حانباً واستعمال 
مفهوم آخحر يفيد الإشكالية سابقة الذكر» ويعيد صياغة التقدم من 


جديد» ونعني به مفهوم التحديث الذي يقر بوضوح حركية 


دينمية تغييرية» قد تكون تطورية» ولكنها لا تلغي كرامة الإنسان 
أخلاقيا وانظراواحيا. 

و التحديث هو مججحموعة العمليات التراكمية التي توجحه المجتمع 
نحو المزيد من الإنماء والتطور والتقدم ويكون ذلك اقتصاديا بتعبئة 
لموارد والثروات وتطوير قوى الإنتاج» وسياسيا ببلورة دولة 
المؤسسات القائمة على تحرير تقاليد الممارسات السياسية من أحل 
المشاركة في الحياة العامة» واجتماعيا بتأسيس القيم والقوانين 
والنواميس وإبعادها عن المواقف العقائدية. 

يعيد مفهوم التحديث الاعتبار إلى فكرة التقدم من خلال 
مفهومي الإنماء والتطورء يعني ذلك أن التصورات الحالية للحداثة 
والتحديث مازالت تحمل نغموذج فكرة التاريخ التقدمي كما حاء 
عند الفيلسوف الفرنسي كوندرساي (1979). وهي فكرة تعتمد 
أماتا على امكاية حجن اشر عامة ولك براتطة الف 
والتحضر والتعليم» وتدعو إلى النهرض بالبشرية جمعاء. على أننا 
لا ننسى أن حركة التحديث قد ملت المحور الإيديولوحي العام 
الذي بواسطته قد تم تبرير ح ركة الاستعمار. معنى ذلك أن فكرة 
اله ج دور و ج اشاس ى ر ال ر 
ومستتبعاته» ولكنها ستلعب أيضا دوراً أساسياً لا يقل أهمية في 
تحريك عملية الاستقلال في كثير من البلدان العالم. وليس ذلك 
بغريب» لأن مفهوم التحديث قد ينتمي إلى تصور للزمن وفق حط 
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متواصل نحو غاية معينة تتحدث باكتساب أكثر عدد ممكن من 
مقومات الحداثة» أي من الإحداثيات في كل محالات الحياة. وقد 
بينا في كتابنا "فلسفة الحداثة" أن التحديث لا يفضي بالضرورة 
وبصفة كلية إلى ذلك التصور الخطي للزمنية» لأنه في الأساس 
والأصل تحرر من ثقل العادات والتقاليد» وإبداع على جميع 
الملستويات ليؤسس قدرة متجددة على التجاوز المستمر نحو 
الستقبل. 

ولعل أصحاب حركة ما بعد الحداثة قد بنوا نقدهم للحداثة 
على نقد تصور الزمنية التاريخية من حيث إنها صقيلة أليسة 
ومنسقة» بينما قد دلت الأبجحاث العلمية أن التاريخ لم يعد يتصور 
فة لعي ف الات ال ورا ر و ودي 
بالضرورة إلى غاية معينة قد تم ضبطها مسبقاً. 

لا سى .أن فير ما بعد الندانة قد ورد ارلا وبالدات عي 
لسان المهندسين المعماريين في السبعينيات من القرن الماضي»› عندما 
أدخحلوا على بناياتهم عناصر متفرقة ومتنوعة» قد اقتبسوها من حل 
فترات تاريخ فن الهندسة المعمارية» وذلك لوضع حد للوظيفية 
الضيقة التي اتصفت بها المعمارية الحديثة» ولاعتماد التزويق 
والتزيين» والبحث عن المتفرد وحتى العجيب. وعم هذا التوجه 
كل الفنون تقريبا وأصبح تصور (ما بعد الحداثة) يعني (فترة زمنية 


كبعد واحد ونهج واحد واناه واحد» فقد يتضمن ح ركية متنوعة 


حديدة) حاءت على أنقاض فترة الحداثة التي وهنت» وأصبحت 
ترزح تحت أزمات متعددة. وقد لاحظ الفيلسوف الفرنسي جحان 
فرنسوا ليوتار في كتابه المشهور (شرط ما بعد الحداثة) أن هذه 
الفترة التاريخية الأحيرة» أي ما نسميه .عا بعد الحداثة» لا تعدو أن 
تكون الصبغة اللغيرة للحداثة التي تزعم أنها قد عوضتها. 

وليس المجال هنا للتعمق في النقد الذي استهدف الحداثة داخحل 
المقولات الفلسفية. فقد كان نيتشه» فيلسوف النققد والتهدم هر 
الذي دشن حركية انهيار ركائز الفكر الحديث» وهو الأول الذي 
أظهر تلاشي الروح الحديثة برأي الفيلسوف الإيطالي فاتيموء 
الذي بين لنا كيف تحرر الفكر الفلسفي من سجن الذات 
وغطرسة الحقيقة المطلقة مع نيتشه. وقد لاحظ ذلك سامي أدهم 
في كتابه (مابعد الحداثة)» وبين أن الذاتية الم ركزية قد انهارت في 
فلسفة نيتشه مع انهيار اللاهوتية المتحكم في العالم. وقد ذهب 
أدهم إلى أقصى نقطةء عندما بين أن هذه الفلسفة هدمت كيان 
العقل الذي تماهى مع النفعية ومع الخضوع للوحود الفردي ومع 
المصالح والهيمنة التقنية. 

لقد قامت حركية ما بعد الحداثة على تدمير قواعد ثلاث»› 
كانت تتأسس عليها الحداثة» من حيث هي فكر وتوجحه 
إيديولو حي تنويري : 

-١‏ الذات : نعرف أن الحداثة قد انبنت على الوعي بالذات» 
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عندما حددت نظرة الذات العاقلة إلى نفسها ذاتيتها الأولية 
والمركزية من خلال عملها التفكيري المتواصلء وتحويل الذوات 
الأحرى إلى مواضيع يتسلط عليها العقل العلمي» ما هو إلا نتيجة 
لذلك. هذه الإشكالية هي التي بنی علیها دیکارت تأملاته» 
ولاينبتز عقلانيته الصارمة» وهيوم وكانط نقديتهما الإمبيرية 
(بالنسبة للأول) والتأسيسية (بالنسبة للثاني). 

إلا أن ذلك بالنسبة إلى نيتشه وإلى فلسفات ما بعد الحداثة 
أكذوبة ساحرة» لأن الذات سجينة المعنى والمعرفة» وأنها في كل 
الأحوال تحت تحكم "السلطة" في المعنى الذي يعطيها إياها 
الفيلسوف الفرنسي ميشال فوكو. ولعل اللاشعرري (نيتشه) 
واللاوعي (فرويد) بواسطة اللغة والنقد والتشخيص» بمكن أن 
يحررا الذات من المتاهات التي خلقتها الحداثة العقلانية. وقد 
بذ فر کر بیدا ندا وین أن اسان من سیت عو فک 
مركزية ولدت مع كانط» وتأسست حولها العلوم الإنسانية» قد 
ولى وانتهى وحلت عله بجموعة معقدة من العلاقات التي تربط 
الأنا بالأنا الأعلىء وتنشد بذلك إلى الميكرو سلطات التي نجدها 
مبثوثة في المجتمع. بهذه النظرة الجديدة لم يعد العقل في تمظهره 
الغربي يقر المتجانس ويبعد اللامتجانس» يقر كل ماهو سوي» 
يستجيب للقواعد والقوانين التي وضعهاء ويستبعد اللاسوي الذي 
لا يستقيم وتلك القواعد. فقد حلقت الذات الكلاسيكية بواسطة 


عقلها المتسلط فضاءات تعمل داخحلها السلطة بصفتها أداة للحجز 
والإيواء كالثكنة العسكرية والمعمل والورشات الصناعية والمدارس 
والمآوي للعجز والمتحلفين والعاطلين وغيرهاء فأصبحت 
المحتمعات بذلك بحتمعات استبعاد وإقصاء وحجز» فتأسست 
السلطة على ح ركية كبرى للقهر والعنف. 

۲ الحقيقة : لقد ارتكز الفكر في علاقته الشائكة بالوحود 
على عحاولة إقرار الحقيقة الدائمة النهائية. لذلك ابجه العصر 
الكلاسيكي إلى العقل وصرامته» ليبين لنا کیا لي الي 
وحاءت فلسفة الطريقة (عند ديكارت وعند لايبنيتز) استتباعاً 
لذلك ثم كيف بمكن للحطأً أن يوجحد قي عالم يهيمن عليه العقل 
(انظر مثلا أرضية الخطاً في تأملات ديكارت). 

فكان لا بد من إرساء قواعد للحطاب العلمي لكي تتجلى لنا 
حقيقة الأشياء وكان لا بد من الابتعاد عن الذاتية لتأسيس القول 
من خلال آلياتها التي اتبعها العقل في عملية إقصائه للخيال 
واللامتجانس. 

ولکن ف وکو معتمداً على نیتشه وهایدغیر قد بین أن هذه 
لمعايير ترتبط في آحر الأمر .عحتلف تمظهرات السلطة وآلياتها 
ومؤسساتها. معنى ذلك أن الحقيقة لم تعد بجحردة رغم فلسفة 
التاريخ الهيجلية ا التي تؤكد على انتصار المعنى والعقل 
في نهاية التاريخ. للحقيقة وجه آحر لم يحاول الفلاسفة قبل نيتشه 
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إظهاره» هو وجه العنف والاستبعاد والإقصاء» كإقصاء المخيلة 
ونتائجها والإبداع ومآربه. فالحقيقة حقائق» وهي ابنة القول 
والخطاب وإطلاقيتها محددة في الزمن» وقد تصور فكر ما بعد 
الحداثة أن الحقيقة لعبة لا غير» يكون المراد منها الإبقاء على سلطة 
الأنساق الكبرى ضد الإنسان الفرد لكبت رغباته» وتحويله إلى آلة 
تحت تحكمها. 

۳- الوحدة : م ركزية الذات وضرورة الحقيقة المطلقة قد عالحتا 
قضية وحدة الوحود .عنطق يتضمن الوصول إلى توحيد كل 
بحالات الفكر والعمل. لا نتتحدث عن وحدة العقل فقط› ولا عن 
وحدة المصير» بل عن تلك الوحدة الأنطولوجية التي ما انفكت 
الفلسفة ابتداء من بارمنيدس إلى ديكارت وكانط تؤكدها 
وتبحث عن معطياتها ومقوماتها. وقد بينا ي كتابنا "قراءات لي 
فلسفة التنوع" كيف تم التحول من معقولية التوحيد إلى معقولية 
التنوع في العلوم والفلسفة والاحتماع. وقد أدّت فلسفة التنوع 
إلى تحديث أعماق أنغاط الحياة في المجتمعات الغربية التي أصبحت 
اليوم متعددة ذات اتجحاهات ختلفة في وفرة الخيرات والمعارف 
والاتجاهات. وقي حقيفة الأمر قد احتلطت في هذه الأغاط التي 
اأتسمت بها فترة ما بعد الحدائة متاهات الذاكرة البعيدة والقريبة 
وتصورات المستقبل وخيالاته» دحل بذلك الغرب عهد التظطاهري 
الخيالي» عهد جاوز معطيات الواقع بالخيال الفني الخصب. 


في حقيقة الأمر» كان هذا التنوع حيوياً تي قكريس حرية الفرد 
الأنطولوجية والسياسية والاجتماعية» ولم يكن هذا التكريس آليا 
ال هه تال مر وة انی اا عرو ا إن اناف 
عندما اضمحلت القيم الأحلاقية والروحية والاحتماعية» ودحل 
الأنا حقل صراعات» جعلها تفقد شيعا فشيعا حريتهاء فكانت أولا 
سجينة اللذة والرغبة (تحرير الجنسانية)» ثم سسجينة الاستهلاك 
والرفاهة» وأحير 1 سجينة الأنساق الاجتماعية الكبرى»› 
كالمؤسسات الإعلامية والشركات متعددة الجنسيات والدولة 
وغيرها. و العولمة تكمن في القبض على تلابيب الفرد أينما كان» 
لتحوله إلى عبد يستهلك إنتاجياتها الرمزية والمادية والروحية 
والمعنوية. وبذلك عادت الوحدة من حديد لتهيمن منطق أشد 
إقصاء وأكثر استبداداء وتجحسدت هذه الوحدة في انصياع الكل 
إلى مقولات الولايات المتحدة الأمريكية» التي أصبحت بالنسبة 
إلى الغرب هي الحق وهي الذات وهي الواحد. فكأن حركة 
العلمانية التي قامت بها المعقولية الغربية منذ ديكارت إلى يومنا 
هذا قد عوضت وظيفة الدين والرمز قي المجتمع بوظيفة السلطة 
القهرية الرأسمالية الأمريكية. 

لكل هذه المعطيات لا نع فكرة ما بعد الحداثة فكرة مجحدية في 
تحليلنا لتأزم الحداثة» فرغم ما يوحد فيها من فوضوية ونقدية 
وتعابير جمالية ودعوة للإبداع والخلق في كل الميادينء إلا أنها 
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تبقى في آحر الأمر دعامة إيديولوجحية لمجتمعات الوفرة 
والاستهلاك» ولذلك أفضل ترك استعمالها حانباً واستعمال 
مفهوم آحر يفيد الإشكالية سابقة الذكر ويعيد صياغة التقدم من 
حديد» ونعني به مفهوم التحديث الذي يقر بوضوح حركية 
دينمية تغييرية» قد تكون تطورية ولكنها لا تلغي كرامة الإنسان 
أحلاقيا وأنطولوجيا. 

فكل هذه المعطيات قد أوحبت العودة إلى مفهوم الحداثة» 
وحركت من حديد الحوارات والنقاشات حول معطياتهما 
ومكوناتها وأسسها المعرفية والعملية. والحقيقة أن مفاهيم حديدة 
وتصورات لفلاسفة معاصرين قد أعادت من جحديد هذه 
الإشكاليات» فدعوة هابرماس للعودة إلى التنوير وإرساء المعقولية 
من حديد في النسيج الاحتماعي» ودعوة الفيلسوف الأمريكي 
رورتي لإعادة صياغة تصوراتنا للعلوم الحديشة» والكندي تايلور 
لإرساء قاعدة التآزرء كلها تدحل ضمن إشكالية الحداثة 
والمعقولية على ضوء التحولات التكنولوحية والعلمية» وما 
صاحب ذلك من تحولات اقتصادية واجتماعية وثقافية. 

در إذ و ان الان الأرل رة :ادان ىداتا العقل ى 
تمظهراته المحتلفة. لقد طرحنا في كتابنا سابق الذكر أن بدايات 
المدالة ى الحهارة الفرية تكن اساسا ق الأسخاد إل :الل من 
حيث هو القائم الأول للتحولات العميقة والقاطعة في كل الميادين 


الفكرية واللسانية. فقد كانت عقلنة الفكر العلمي من خلال 
الثورة الكوبرنيسية الغاليلية انفصالا عن الوحدان الديني» وقد 
كانت عقلنة الفكر السياسي الذي أصبح مع ماكيفللي يدرس 
الظاهرة السياسية من حيث هي شيء وموضوع مستقل بذاته» 
انفصالاً عن ميتافيزيقا التفكير في تدبير شؤون الدولة فسمح 
للسياسة أن تحدث معقولية مستقلة لمعالجة الأمورء تختلف عن 
التناول الديني من ناحية» وتبتعد شيئا فشيئا عن التمشي الفلسفي 
بل قد تعارضه احیانا آحری» لتتجنب طوباوية الخيال الفلسفي. 
لقد كانت هذه العقلنة أساسية في تحديد الوحهة الذي ظهرت 
عليها الحداثة في الغضرب» لأنها أدت إلى الانفصال عن 
الإيديولوجيا الدينية نهائياء فأصبحت السلطة السياسية اجتماعية 
تستند إلى مشروعية حارج الوحدان الديني. فهي تعني تأسيس 
تقنيات لممارسة سلطوية» تطلب بطريقة أو بأخرى» مشاركة 
المجتمع أو فصيلة من فصائله. 

وكذلك الشأن بالنسبة إلى عقلنة القول التاريخي» فقد كان 
لابد للحدائة أن تعيد قراءة التاريخ العا مي قراءة تضع نهائياء زمنية 
تطورية» أحذت مع الأنوار صبغة تقدمية» وتضع الوعي الغربي 
وعياً مؤسساً لهذه الزمنية وحارساً على كونيتها. فتعقلن التاريخ 
بالانفصال عن الصبغة الدينية المسيحية» وبداً الوعي بضرورة 
الوحدة الغربية وحدة غير دينية» حتى تتمكن الشعوب أو الأمم 
الجديدة السيطرة على المعطيات المتنوعة للحقل السياسي 
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وتوحيهها نحو إرادة الهيمنة. على أننا نلاحظ أن سيرورة العقلنة 
التي تأسست عليها الحداثة قد اقتحمت ميدان الخطاب الديني 
نفسه» عندما ورد استعمال العقل لفهم الخلق ومستتبعاته» 
كضرورة تستوجبها قراءة النص الديني» قراءة تستجيب لمتطلبات 
العصر. والحقيقة أن العقلنة قي المجال الديني تعني التدحل في جيم 
مستوياته بدقة» لإصلاحه والابتعاد به» عن طريسق الشعوذة 
والغطرسة والتسلط. 

ي هذا المستوى من البحث» لا بد أن نلاحظ أن العالم العربي 
لم يتقبل هذه السيرورة للعقل بسهولة» بل احتدت النقاشات 
وكثرت الاصطدامات» ولم تستطع المبادئ العقلية للحدائة التغلغل 
في النسيج الاحتماعي إلا بصعوبة قصوى» لذلك تبقى هذه 
الإشكالية أساسية بالنسبة إليناء بل إن فكرة التقدم التي هي ابنة 
هذه السيرورة للعقل تبقى المصير الأفضل لمجتمعاتنا. ولا أتصور 
أن نظرية ما بعد الحداثة عكن أن جحد رواحا عندناء بالتصور الذي 
حاء عليه هذا المفهوم في الغرب. ولع حطرها يكمن في أنها 
يمكن أن تكون ارتدادية تراجعية» قد يحتضنها البعض ويجعلها 
تعلة لتبرير الاعتماد على معطيات ما قبل الحداثة» التي قد 
تستوحي تصوراتها من المقولات القروسطية. 

ولكننا هنا لابد أن نشيرإلى بعض القضايا الرئيسية التي تبني 
عليها هذه النظرة المحتلفة في المعرفة الحداثية : 


القضية الأولى : الحداثة ووحدة العقل 

يؤكد هابرماس على وحدة العقل عندما لاحظ أن هذه 
الوحدة قد وضعت موضع الشك والنقد باسم التنوع والكثرة 
والاحتلاف ورأى أن هذه الوحدة تكمن ف الممارسة التواصلية 
التي قد تعني بالنسبة إليه "وحدة العقل کمنبع لتحددية حطاباته" 
ولعله يرد على جماعة ما بعد الحداثة بأن يبين حطر تفرقع العقل 
الذي سيصبح عندئذ حاضعاً لاعتبارات جغراسياسية» كأن نحد 
مثلاً عقلاً عربياء وعقلاً إسلامياً وعقلاً مسيحياً وعقلاً أوروبيا 
وخر ضينيا وهكدة دوالك إن من الصعب لا عالة إغاد: أرزضبة 
توحيدية للعقل الكوني» فقد أوجحدها فلاسفة الأنوار مفلا في 
الطبيعة البشرية. ولكننا نلاحظ تعقد هذه الطبيعة وتضارب 
ی ا ل ای ا و 
أحلاقيات" إن المحلوقات الإنسانية قادرة في الآن نفسه على أكل 
اللخلوقات الإنسانية (منعةامهمهءطامة'ا) وكتابه "نقد العقنل 
الخالص". 

ثم إن المجتمعات البشرية مختلفة» بل شديدة التعدد ثقافة 
وطموحاً ومعقدة في حركياتها وتغيراتها. فكيف الوصول إلى 
إنجاد هذه الوحدة المنشودة للعقل. في الحقيقة يتمظهر العقل في 
الثقافات المختلفةء وينتج تصورات خاصة له» وطرقاً حاصة 
نتطبيقاته ولانفعالاته» وصيرورة معينة داخحل المجتمع» بحيث 
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سينصهر في الاختلاف» ويتخذ لنفسه صبغة حاصة. عندئذ يمكننا 
أن نتحدث عن تمظهرات مختلفة للعقل وهي معقوليات متعددة 
وختلفة» ولكن كل هذه المعقوليات تحكمها استدلالات تكوّن 
وحدة لإرادة مشت ركة تكونت هي بدورها من التذاوت أي من 
الوحود معا و مما سميناه بالتآنس. والتآنس يعني هنا العيش معاء 
لا من حيث هو ضرورة بقائية وحياتية فقط» بل وأيضاً من حيث 
هو وعي بأن السعادة البشرية تكمن قي تواصلها الحتمي واتفاقاتها 
الممكنة. هذا التآنس في نظرنا هو القاسم المشترك الذي يوحد 
المعقوليات» ويبني من جحديد وحدة العقل. 
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القضية الثانية : الحرية 

عندما نتحدث عن التآنس نرى الإنسان قد توصل بعقله إلى 
معرفة ذاته والاعتراف بغيره من حيث هو غير» له الحق بان يعيش 
ويفكر ويختار ويفعل من حيث هو آخر» لا من حيث هو نتيجة 
لإرادتي وتطبيقا لآرائي. ذلك ما يفرض أيضا الغيرية من حيسث 
هي ركن من أركانهاء وأن وحدة العقل لا تقوم بالاستبعاد» كما 
كانت عليه في العصر الكلاسيكي. وقد بين في هذا الصدد ميشال 
سار أن العقل كما صاغه ديكارت لم يكن بدون علاقة مع تقتيل 
الهنود الحمر في القارة الجديدة» ولم يكن بدون علاقة مع حرق 
الغابات وتدمير الطبيعة لإحضاعها إلى مصالحه. وحدة العقل 
المنشودة الآن تقوم على الاعتراف بالآحر» كإرادة حرية لها حق 
الاحتلاف. فالحرية أصبحت اليوم أكثر من أي وقت مضى ركنا 
أساسياً بل تأسيسياً لهذه التظرة ابمحديدة للتحديث. بدونها يصبح 
التعايش بالغلبة فقط» وهو لعمري نوع من الحرب» هدنة فقط 
لتهيئة أسباب الحرب ومعطياتها. والمجتمعات التي لا تتضمن 
الحرية من حيث هي حريات هي بحتمعات حرب» إما أن تكون 
حرباً أهلية أو صراعات بين المجتمع المدني والدولة أو بجتمع 
الخوف قد انصهر في حالة ترقب للانفجار. ولعل أصحاب فكرة 
ما بعد الحداثة عندما أكدوا على التنوع الشديد والاحتلاف في 
غط الحياة والفكر إنا أرادوا أن يذهبوا بالحرية إلى أقصاها وان 
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تكون هي القاسم المشترك بين الناس مهما احتلفت معطياتهم. بل 
هم يتحدثون عن الفردية من حيث هي حرية ضد بجموعة 
الأنساق التكنولوجية المتطورة التي أصبحت تتحكم في كل ما 
يعتلك المرء من حاحيات وتفكير وعقل وشعور وإحساس 
ورغبات. الحرية في كل شيء» تعني الحفاظ على كرامة الفرد من 
ناحية والحفاظ على كرامة الإنسان من ناحية أخحرى. 

ولا بد أن نسوق هنا ملاحظة عبد الله العروي عندما قال بأننا 
نجعل من حق حرية التعبير مناسبة لمطالبة الأفراد بأكبر قسط ممكن 
من الأمانة الفكرية والشجاعة الأدبية» إذ تلزمهم بأن يترووا 
ويتدبروا وعحصوا آراءهم قبل أن يعمدوا إلى إذاعتها بين الناس. 
وهنا يكون على المفكرين أن يستعدوا لتحمل تبعات الآراء التي 
يدلون بها. فإن حرية التعبير لا تعني أن يقول المرء كل مايروق 
له» دون أن يثير أي رد فعل» بل هي تعني أن يعبر المرء عما هداه 
إليه تفكيره بروح ملؤها الجحدية والمسؤولية» وأن يتحمل كل ما قد 


یترتب على آرائه من نتائج. 
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۲۲۸ الحداثة وما بعد الحداثة 
القضية الثالثة : التعقلية 

التعقل إذن هو الذي سيربط العقل بالحرية» وسيربط الحرية 
بالملسؤولية» ويجعل المجتمع في حالة توازن. والتعقل لا يعني 
الاستكانة وقبول الأمر المقضي» بل يعني فسح المجال أمام العقل 
لک بكرن اما لا ويلا انيار للإنسان واضمحلاله» و 
تنظيما للمجتمع» يقوم على قاعدة معقولية المصالح الخاصة 
وتعقلية المصالح العامة حسب تعبير راولس. 

فالعقل الذي يمكننا نظرياً من السيطرة على العالم بالعلم 
والتقنية» وعملياً من الحصول على السعادة قد أحذ الآن أشكالا 
تعتمد الهيمنة وترتبط بالأرباح» فينتج عن ذلك انحيازه عن 
الإنسان وانسياقه داحل الح ركية الاقتصادية التأحيدية» وداحل 
تكنولوجية السلطة الموحدة» سواء اعتمدت الهووية أو الكلانية. 
ودعوة هابرماس سابقة الذكر قد تعني أن وحدة العقل المنشودة 
يجب أن تأحذ شكلا مفتوحا وأن تقترن بالتواصلية بين البشر. 
ولعل التعقلية» وهو مفهوم قد صغناه من خلال قراءتنا للفارابي 
في كتابنا (العقل والحرية)» يعبر خير تعبير عن هذا الانفتاح على 
الإنسية والتآنس» فيكون بذلك ركيزة للسعادة والحرية» بل دعامة 
للحريات والمسؤولية» ولعل الفلسفة بذلك تصبح "علم الممارسة 
التعقلية" وهي تهتم بالعمل الكوني والفكر المفتوح والتواصل مع 


الآحرين لترسي قواعد التآنس. 
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الفصل الرابع 
العولمة ومعضلة الثقافة 


قبل أن نخوض في إشكالبة التآنس التي سنخحصص لها الفصل 
الأعي قود أن تين أن الفركة ل كن أن تكرن. اد ركبا 
لأزمة الحداثة. ولذلك فلن نحلل كل حوانب هذه الظاهرة على 
الصعيد الاقتصادي والاجتماعي؛ وقد صدرت عنها كتب 
متعددة» نذكر من بينها كتاب الدكتور الحبيب الجنحاني (العولمة 
من امتظور عزبي). هتم هنا بعلاقعها الدفيقة مخ القافة والفكر» 
اعتقادا منا بأن هذه الظاهرة تحاول السيطرة على الذكاء البشري 
بواسطة إيديولوجية جديدة تدعي أنها غير الإيديولوجياً» وتحاول 
تمرير فكرة العولمة وكأنها المصير الأوحد للبشرية. وهي على كل 
حال في نظرها نهاية الحداثة» بل نهاية التاريخ. 

- العولمة والعنف والإرهاب 

إذا ما حاولنا التعمق شيا ما ق إشكالة العف بصفة عامة 
للاحظنا في الحال أنها إشكالية عويصة» لا تتخحذ بعد سياسيا 
احتماعيا فقط» بل تظهر وكأنها مصاحبة لكل عمل قولي أو 
فعلي» لأن العنف يصاحب كل ممارسة تحوليه» اجتماعية ثقافية 


كانت أو قولية حطابية. ونعرف أن العنف في حد ذاته كان 
ومازال المعضلة الكبرى للتفلسف» لأنه في كنهه يقطن أيضاً الفكر 
والقول بعدما انساب قي الوحود وأصبح سمة من سماته. ولعل 
المعنى الأولي والأساسي الذي قدمه أفلاطون لممارسة التفلسف 
يكمن في حاولة إقصاء العنف عن القول والخطاب» حتى يصبح 
الفرل ر ف 

ولسنا نريد هنا تحليل هذه الظاهرة الملازمة للتفلسف رغم 
أهميتهاء ولكننا نبتغي فقط أن نوضح بعض مستتبعاتها على 
الصعيد الحضاري العام. وقد كنا في كتابنا (الفلاسفة والحرب) قد 
أكدنا على القاعدة الأساسية التي قام عليها الخطاب الفلسفي 
وهي متمثلة قي تحنب كل تناقض أو خحصام أو تحارب» واستنتجنا 
أن الفلسفة بذلك غير قادرة على صياغة فكرة واضحة عن مفهوم 
العنف» ولاسيما ذلك الذي يتمظهر عن الحرب وي الإرهاب» 
فلذلك سيكون الفكر السياسي والاحتماعي هو الذي سيستطيع 
فهم إشكالية الحرب من حيث هي حرب بدون تخل عن 
المستويات الأحلاقية والميتافيزيقية» بينما ستكون الفلسفة بحفاً 
متواصلاً عن العنى» حاضعة في مواجهاتها التساؤلية لمشروطية 
التأمل المفتوح. ولعل نضال الفلسفة ضد مصادر العنف والإرهاب 
بشتى أنواعها هو السبب الرئيسي لمحنة الفلاسفة. من هنا رأت 
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الفلسفة أن السلم وحدها حديرة بالدرس لأنها وحدها عقلانية» 
وهي الضامنة الأولى للحرية والتعايش والتآنس. 

وقناعتنا راسخة أن هذا التمشي المفتوح للفلسفة شديد 
الأهمية» لأن الفلسفة هي بحث متواصل عن السلم في القول 
والعمل منذ أفلاطون» وهي حاولة لإقرار الشروط الممكنة للسلم 
الدائمة منذ كانط. 

ما يهمنا بالدرحة الأولى هنا يتمثل في معرفة كيف تم علاج 
حدلية العنف والسلم قي العولة» ولاسيما بعد أن أفرزت الظروف 
المجغراسياسية أطروحات إيديولوحية جحديدة بعد حرب الخليج 
مثل (حق التدحل سياسيا وعسكرياً في شؤون الآخرين)» أو مشل 
(حق التدخل باسم الدفاع عن مصالح حيوية)» أو مثل (حاربة 
الإرهاب أينما كان..) إلخ؟ فقد قام الوضع الراهن في الحياة 
السياسية العالمية على نشر الرعب في كل مكان من العالم بواسطة 
التحويف المتواصلء والإعلان الصريح بالقوة الحبارة التي تترصد 
کل تارمن و کل روج عن سب اعام ای ل ر ها 
النظام مناطق حروب متعددة وجزئية» تتكاثر وتتنوع أحياناء 
وتقل اخانا آعری حدمة لمصالح رأس الال الحيوية. فلا غرابة أن 
تتحدد أشكال العنف واستراتيجياتها حسب أهدافها ومقاصدهاء 
لأن الهيمنة بالقوة والظلم والمصالح الضيقة لا تنتج إلا الصمود 
بالقوة والإرهاب. لأن الإرهاب في كنهه هو أقصى تمظهرات 


العنف وأشده» لأنه لا يعترف للحياة حقأ عند الآحرء ما لم يكف 
الآحر عن هيمنته» فاستهدف بذلك السياسي والعسكري والمدني 
والمنشآت والرموز والنساء والأطفال وغيرهم على حد السوايء 
بدون ترو أو إعمال للعقل. 

ففق هة النظر: الأخدفة العامة بكرن الإرعاب بوذا ب 
التنديد به بقوة. ولكن العنف الذي يقوم به النظام العا مي الجديد 
لا يقل حطورة» وهو في كنهه إرهابي» .عا أنه يسن القوانين 
الصالحة له ويطبقها بالقوة الحادة كره من كره» وأحب ذلك من 
أحب. فهل يعقل التنديد بالإرهاب العشوائي فقط قي حين نبارك 
الإرهاب المنظم الذي قد تمارسه دولة ما حدمة لمصالحها؟! ألا 
تقتل إسرائيل اليوم الأطفال والأبرياء في فلسطين بدعوى أنها ترى 
فيهم إرهاب المستقبل ؟ 

فلا بد إذن من مقاربة العلاقة العضوية بين العولمة والعنف» لعل 
ذلك يرز علا ما ادى ا عد قاق ااا 
والحرية) من التعقلية سسا للعيش سوي 

نما لا شك فيه أن التطور التكنولوحي والعلمي المجسم خحاصة 
في الاتصال عن بعد» وفي الربط بوسائل الاتصال والكمبيوتر» قد 
ساهم في توحيد نمط العيش وإقحام الدول إقحاماً قي هذا النظام 
الاقتصادي العالمي الذي سيصاحبه بطبيعة الحال نظام سياسي 
حديد على الصعيدين الإيديولوجي والقمعي. 
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لقد نادى المغقفون الأمريكيون ثم الغربيون موت 
الإيديولوجيات. والحقيقة أن هؤلاء يخلطون بين الإيديولوحيات 
والشيوعية والاشتراكية» ويرون أن بقية العالم الأوربي الرأسمالي 
لا تسيطر عليها إيديولوجية مهيمنة» بل هي نتيجة حرية الرأي 
والعمل. وقد بينا في كتابنا (الفلسفة الشريدة) أن اس الدولة 
الأول مهما كانت طبيعة هذه الدولة يتمثل قي إنتاج بجحموعة من 
الأفكار والتصورات» ورسم بجحموعة من الأهداف والشعارات» 
تكوّن كلها نسقا إيديولوحياً تشرّع عمل الدولة وتضمن بقاءها. 
فلا يكن لدولة ما أن تستغني عن الممارسات الإيديولوحية» وما 
موت الإيديولوحية إلا (أكذوبة إيديولوحية) غذتها وسائل الهيمنة 
الإيديولوحية المتطورة. وقد بينا أهمية كتاب (نهاية التاريخ 
والإنسان الأخير) لف وكوياما في تكوين إيديولوجية حديدة تكرس 
النظام العا مي الجحديد وتفرض النظام الدبعقراطي في صبغته 
الأمريكية نموذجاً أوحد للتاريخ. 


أما على الصعيد القمعي فتبقى الحروب الردعية والتهديدات 
بها والحروب الاقتصادية كالحصار وغيره هي الوسائل الأكثر 
استعمالا للهيمنة وإقرار هذا النظام وبقائه. لذلك أصبحت 
الاستراتيجية العسكرية عملية احتماعية مصاحبة للدولة» مثلها 
مثل العوامل الاقتصادية والثقافية. وبالتالي يكون الاستراتيجي 
ضرورياً قي العمل اليومي للدولة وتكون مهمته التفكير الإيجابي ني 


اجن الطرق ران ارال لي الاح ر لخدن ر رين 
الهيمنة احتماعا وسياسة وثقافة. وبذلك سيكون الاستراتيجي هو 
المحلل والمخحتص في فيزياء الموت ووسائل الخراب بصفة علمية 
ومو صوغبة: 

هكذا إذن أصبحت للحرب مكانة حاصة قي النظام العالمي 
الجديد. فقد تحولت من وضعية قوة التهديد الردعية في ما يسمَّى 
بالحرب الباردة إلى تهديد القوة بالفعل. لم يعد شبح الحرب هو 
الذي يعنع الحرب» ولم تعد إيديولوجية منع الحرب هي القائمة : 
بل أصبح التهديد بالحرب هو الوضع العادي قي النظام العالمي 
الجديد. والهدف هو إقامة حروب محدودة جغرافيا وسياسيا في 
بقاع متعددة من العال» وإمكانية التدحل المباشر فيها للتحكم ق 
القرى» وإمكانية تنظيم حرب رادعة لتصبح مثالا رهيبا بخيف 
العالم» واستعمال الشكل الحديد من الحرب المتمشل في الحصار 
ايريا وري وري وجا بر غد من جر ااي ع 
عنه حتما ما تنتجه الحرب من تقتيل وتحويع. فبقدر ما كان النظام 
العا مي في الستينيات والسبعينيات من القرن الماضي قائما على 
الخوف من الحرب بقدر ما يقوم النظام العالمي الحديد على تنظيم 
الحرب بصفة إيقاعية» فيتحكم في نط ظهورها وانتهائها ونمط 
عملها وفعلهاء وكيفيات تحولاتها وإيقاعاتها. 

هذه الطريقة العنيفة التي مارسها النظام العالمي الحديد في فرض 
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العولة على الحميع» وكأنها الحل الوحيد الممكن للعيش معا لا بد 
أن تنتج ردود فعل متفاوتة ومتنوعة» تبدأ بج ركات الاستنكار 
اللقافي وبردود فعل المنقفين عن طريق الكتب والمحلات 
والصحف» وتننهي بالإرهاب العشواقي مرورا بالمظطاهرات 
السلمية والعنيفة. فالعنف يولد العنف حتماء والقهر المستمر يولد 
اليأس. وقد يصب اليأس في القنوط وقد يصب في التمرد» والتمرد 
يؤدي إلى الإرهاب أحيانا. فالنضال ضد هذه الحروب التي تقوم 
بها العولة من حين لاخر لفرض نظرتها ولخدمة مصالحهاء يكون 
حتما بالمقاومة والصمود على الصعيدين الفكري والعملي» وقد 
اع ارد ا غ 0 ا و 
اللحتمع الإنساني واضمحل التعقل في معالحة الشؤون الإنسانية 
فإن الحرب - كما يذهب إلى ذلك الفيلسوف الألماني كانط - 
يعكن أن تقوم .عا يقوم به العقل عادة. ولكن الصمود يمكن أن 
يأحذ أيضاً نهج التفكير والتعقل ونشر حودة التمييز بين الناس» 
نهج التحاور والتعايش. ولكن التعقل لا يفيد أصلاً استسلاما 
واستكانة» بل هو نضال يومي ومقاومة مستمرة للاستبداد ضد 
كل اللامعقول في العالم. 

لا بخفى على أحد أن كلمة إرهاب غامضة المقاصد غير دقيقة 
ا ا و ا ا ی ا 
وتفيد منذ ذلك الحين كل استعمال للعنف لتغيير النظام السياسي 


في بلد معين. وقد نفهم من هذا المعنى لكلمة إرهاب أن النظام 
السياسي لا حكن أن يتغير إلا سلميا بواسطة الآليات الديعقراطية 
التي يخولها القانون مغلا باعتبار أن هذا النظام هو تعبير لإرادة 
الشعب ونتيجة لاحتياراته الديمقراطية. ولكن التاريخ قد بين لنا 
بكل وضوح أنه أحياناً لا بد من استعمال العنف لقلب أوضاع 
النظام السياسي. فهل نسمي مثلاً حركات التحرر من الاستعمار 
إرهاباء والثورة الصينية إرهابا والمقاومين الفرنسيين ضد الهيمنة 
النازية إرهابين» وهلم حرا؟ هناك ميل عند الاسستراتيجيين 
الأمريكيين لالإحابة عن هذا التساؤل بالإيجاب: .ما أنهم قد أعدوا 
منظمات الصمود والمقاومة منظمات إرهابية» كمنظمة ٣N١ه‏ 
لنيلسون مانديللا الذي أصبح رئيسا حمهورية إفريقية الحنوبية في 
فترة معينة. 

ذلك يعني ان ر اب ی ا فی کک 
استعماله بدون حوف من الانزلاق في متاهات إيديولوجحية» كما 
نستعمل مثلاً مقولات فلسفية أو مفاهيم علمية. فهو يتغير بتغير 
الظروف والملابسات السياسية» فإرهابي الأمس هو زعيم اليوم» 
والمنظمة التي كانت تقول عنها أمريكا مثلا: إنها منظمة أحرار - 
عا أنها كانت تقاوم الشيوعيين في افقانشعان فلا كاحت 
اليوم إرهابية؛ لأنها تعرضت إلى مصالحها الحيوية. وآحر ما صدر 
أمام أعيننا هو أن الإرهاب أصبح وكأنه الميزة الخاصة بالمسلمين. 
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وقد تحند لتمرير هذا التحديد الحديد للإرهاب مثقفون صهيونيون 
معروفون بعدائهم المعلن للإسلام وللعرب. ونسيت هذه المعقولية 
الغربية أن الإرهاب في الفهم الخاص بها قد نشا وترعرع في 
أحضانهاء ويعيش الآن ويترعرع في ربوعهاء بل تبا ركه 
ويبا ركها. ولا نريد تعداد المنظمات الإرهابية الأوروبية فهي 
كثيرة متكاثرة في أسبانيا وإيطاليا وألمانيا وفرنسا وإنجلترا وفي أنحاء 
العالم غير الإسلامي. 

وقد ذهب مثقفو الإرهاب إلى أبعد حد عندما وحدواأن 
القرآن الكريم هو أصل الإرهاب؛ .ما أنه يتضمن آيات في القتل 
والحرب. ونسي هؤلاء أن التوراة وكل الكتب الدينية المنزلة قد 
تحدثت عن الصمود والعنف. لنتمعن هذه الفقرة من كتاب التوراة 
وهاهي ذي ترجمتها التقريبية : "يقدم لك إلهك ومولاك هذه 
الأوطان» وييث فيها الرعب حتى إبادتهاء ويقدم بين أيدك 
ملوكهم» فتمحو أسماءهم من الوحودء ولا أحد يقف صامدا 
أمامك حتى تقتلهم وتبيدهم". والأمثلة على ذلك كثيرة. 

ولنتمعن قليلاً هذه القولة لمفكر ألماني ۱۸٤۸(‏ 2۸ہ )a٣1‏ 
ألف كتاباً عن (القتل). هو عبارة عن نصائح متعددة في استعمال 
تقنيات التقتيل والمذابح والإبادة ضد | لبرابرة» أي ضد الشعوب 
لمتوحشة»ء تلك التي لم تدحل الحضارة الغربية : "إذا ما أحبرت 
على تدمير نصف قارة وعلى نشر مام دماء لتكسير ضرب 


البرابرة» فلا يحب أن يويخك ضميرك. إن الذي لا يضحي بياته 
فرحا من أجل إبادة مليون من المتوحشين لا يعد مواطتاً جمهوريا) 
(نحد هذه المقولة في كتاب : 

Jean Claude Brussonc Le siêcle rebelle« Dictionnaire de la 


contestation au XKe siêecle« Larousse «Paris 1999.‏ 
ولعله قد آن الأوان لإعادة النظر في كلمة إرهاب وتدقيقهاء 
حتى لا تكون أداة إيديولوجية نستعملها حسب ظروفنا 
وملابسات سياساتناء إذا لم نقم بذلك التدقيق والفحص 
والتوضيح. ونحن نوافق الدكتور سيار الجميل عندما بين أن هذا 
الصطلح "حديث لا وحود له في الأدبيات الكلاسيكية القديعة 
لدى ثقافات الشعوب قاطبة» ولم يكن يعرف مطلقا بهذا الاسم 
في النصف الأول من القرن العشرين" (حريدة الزمان» ۲۲ تشرين 
الثاني (نوفمبر)٠١٠٠٠‏ ص۳١)‏ ولك معناه المكتسب قد دلت 
عليه كتابات عديدة منذ القرن التاسع عشر كما حاء سابقا. وهو 
على كل حال ظاهرة معاصرة كما أكد على ذلك د. سيار 
ایل عدا او زھات کا بل هر عه از رة ین 
العمليات مضادة للآحر» وتقتص منه عشرائياًء بعد أن يتم 
التحطيط للعمليات» أو محاولات تنفيذها وبشكل منظم ودقيق» 
من أحل كبح جماح الآحر ومعاقبته مهما كان الشمن» وبوسائل 
غير مشروعة" (نفس المصدر). 
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هكذا إذن عندما نتحدث عن الإرهاب» فإننا نتحدث عن 
العنف .حستوياته العديدة...وسيصبح الإرهاب عندئذ هو نشر 
الخوف والرعب والموت ق المواطنين العزل. وبذلك» ومن خلال 
هذا المعنى الدقيق» تصبح أمريكا على رأس الإرهابيين بحصارها 
للعراق» وبتجويعها وتقتيلها للأفغان» وإدحال الرعب والقهر 
زالوت ف موان رة من الا و عوج دو ارال ي 
أيضا زعيمة الإرهاب اليومي. ولا أتصور تدقيقا آحر لمفهوم 
الإرهاب. فكل من يقوم بإدحال الخوف والرعب والرهبة 
والتهديد والقتل في قلوب المواطنين سواء كان فرداً أم جماعة أم 
دولة أم نظاما فهو إرهابي. وحتى العنف المقنن فيجب أن لا 
يدخل الرهبة في قلوب الناس» بل بالعكس من ذلك يجب أن 
يحدث شعورا بالعدل والإنصاف. أما إذا أدحل الرهبة والخوف 
فإنه سيصبح هو أيضا إرهابا كتسلط الأنظمة الدكتاتورية على 
شعوبها مثلا. 

فمقاومة الإرهاب تتطلب إذا الاتفاق حول المعنى الدقيق 
للكلمة من ناحية» وحول ضبط استعمال العنف بصفة عامة» هذا 
الاستعمال الذي يجب أن يكون Ey‏ بقوانين تنأقلم ممع 
الكرامة البشرية وتصونها وتدافع عنها بدون تمييز أو تفصيل أو 
إقصاء. فالهدف الأساسي والأولي للعقل البشري يحب أن يكون 
التسالم لا التحارب. أما أن نخوض قي هذه المسائل بطريقة 


رة د جار ت او د و ن ا ةه ق 
منطق حرب الحضارات وتغذية الإرهاب وتقويته وإشعال فتيلته 
في أمكنة عديدة من العالم. فالقضاء على الإرهاب يكون بنشر 
روح العدالة والمساواة والإنصاف في كل مكان من العالم» أي 
بنشر العقل الكوني الحواري قي نغط تعاملنا مع قضايانا الإنسانية. 

على أنه لابد من الإقرار بأن الصراعات الإيديولوجحية لم تعد 
وللأسف تحوم حول معضلة العدالة الاجتماعية والتعايش الإنساني 
ووسائل إقرارها والمحافظة عليهاء بعد أن ألقى النظام الشيوعي 
الأوروبي بسلاحه» وبعد أن أفرزت حرب الخليج الأخحيرة 
إيديولو جحية الهيمنة الأحادية المطلقة. حتى نظرية راولس للعدالة 
التي كانت وريثة الإيديولوحية الألمانية الكانطية قد فندت من قبل 
النظريات الليبرالية الجذرية. وقي الحقيقةء كان لا بد بعد حرب 
الخليج» أن تعلن الإيديولوحيات الغربية المهيمنة (ولا سيما 
الرسمية منها) ابتهاحها بالانتصار الذي تزعم أنها قد حققته» وأن 
تنظر لفكر الهيمنة الثقافية» وتدعم م ركزيتهاء وتسطر برامج 
جغراسياسية واستراتيجية لإعادة تنظيم العالم ولإعادة قراءة تاريخه 
ووقائعه بطريقة تناسب تلك الإيديولوجيات الابتهاحية. 

سنحاول هنا وباقتضاب دراسة ما أفرزته هذه الإيديولوحيات 
الابتهاحية من استنتاحات نظرية كان لها وزنها في توجيه السياسة 
العالمية. وقد تعمقنا في هذه القضية في كتابنا (العقل والحرية). 
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زت سا هة الف ات ال فن اسوق : فط 
استيعابي استبطاني» يحاول استيعاب الثقافات المختلفة والمتنوعة في 
ثقافة ذات بعد واحد» وتاريخ ذي اتجاه واحد وذي تصور 
مستقبلي واحد» ومنل هذا القطب المفكر الأمريكي فوكوياما 
وهو من أصل ياباني في كتابه (نهاية التاريخ والإنسان الأخحير). 
وقطب صراعي صدامي» يحاول من خحلال تدارس الواقع الثقافي 
العا لمي المتنوع والمحتلف أن يحول الحضارات إلى جبهات قتال 
وأن يهيئ الحضارة الغربية» لتخرج منتصرة وتهيمن على كل 
الحضارات الأحرى» وعثل هذا القطب المفكر الأمريكي صموئيل 

- وحدة الثقافات : 

کناب قوكوباما رنهاب تاربخ والإنسبان الأعي هو رع من 
الكتب الاستراتيجية التي تحاول أن تدرس نسقا إيديولوجيا معينا 
أو بتعبير آخحر» يكون هذا الكتاب بيانا إيديولوجيا وسياسيا للنظام 
العالمي الجحديد على الصعيدين الداحلي والخارحي. 

اعتمد الكتاب في تنظيره للنسق الإيديولوحي مفاهيم فلسفية 
عريقة وأصيلة» حتى يكون استدلاله إطلاقاء يعني ذلك أن الجهاز 
الفلسفي الذي يتضمنه الكتاب لا يهدف إلى ت ركيز الببحث 
العلمي» بقدر ما يذهب إلى تمرير الخطاب السياسي الإيديولوجحي. 
فاستنطاق المفاهيم الأفلاطونية والهيجلية والنتشية يراد بها تغطية 
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الظرفي في المكان والزمان مطلقا وكونيا. 

ذلك ما يدعونا إلى الاعتقاد بأن ماكان يروج في أواحر 
الإيديولوحيات إنغا هو في الأصل عاولة إيديولوحية» هدفها 
الحياةء على منوال ما يوجد في الغرب الرأسمالي. 

يعتمد فوكوياما على النظرية الهيجلية والتمشي النتشوي 
وذلك لنقد الد كتاتورية ق صبغتها الماركسية» والدفاع عن 
الدعقراطية الليبرالية التي يعذّها "نهاية التاريخ" كما تصورها 
هيجل. وينطلق فرانسيس فوكوياما من نظرية أفلاطون القائلة بأن 
الإنسان هو مزيج من م ركبات ثلائة : الرغبة والعقل والتوموس 
(روح الحياة أو الوجدان) ليجعل من التوموس رغبة الاعتراف 

فإذا كانت الرغبة والعقل معا يكفيان "لتفسير عملية التصنيع 
وقسم كبير من الحياة الاقتصادية" فإن التوموس ضروري لتفسير 
"الطموح نحو الديعقراطية الليبرالية"» أي لتفسير نضال الناس ضد 
الغطرسة والعبودية والتسلط» فهم 'بمعلكون جانباً (توموسياً)» 
يتمشل في احترامهم لذواتهم» وذلك يدفعهم لتفضيل الحكم 


الدكتور فتحي التريكي 4۳ 
الدعقراطي الذي يعاملهم معاملة الراشدين لا معاملة الأطفال»› 
ويعترف باستقلاليتهم ااا ا 

هكذا إذن يقوم فوكوياما بتحديد المحرك الأكبر للتاريخ» 
الذي لم يعد يكمن في العنف وفي التطاحن الطبقي» كما ذهب 
إلى ذلك ماركس» بل قد تحدد الآن في مفهوم التوموس» أي في 
هذه الرغبة الشديدة للاعتراف. 

ويستنتج ف وكوياما أن العلوم الحالية ولا سيما "الفيزياء الحديغة" 
هي التي ستقود إلى استتباب الديقراطية الليبرالية في أنحاء العال» 
لأن التكنولوحيا والعلوم والتصنيع تولد شروط نجاح الرأسمالية 
واقتصاد السوق» وذلك يعني أنه لا تقدم اقتصاديا إذا ما انععدم في 
بلاد ما نظام الديعقراطية» كذلك لا يعكن أن يستتب النظام 
الدعقراطي إلا إذا كان يستند إلى خحطة تنموية واضحة» تتقدم 
بالاقتصاد نحو الرأسمالية. ويستني فوكوياما من هذه القاعدة 
بلدان الشرق الأوسط ويقول: " العيب الوحيد البارز هو منطققة 
الشرق الأوسط التي ليس فيها أيضا دمقراطيات مستقرة. بينما 
تحوي عددا كبيرا من الدول حيث المداحيل الفردية تصل إلى 
المستويات الأوروبية أو الآسيوية. ولكن النفط يفسر كل شيء : 
فالمداحيل النفطية سمحت لدول مشل العربية السعودية والعراق 
وإيران والإمارات العربية المححدة أن تحصل الدلائل الخارحية 
للحداثة : سيارات» فيديوات» طائرات حربية من طراز ميراج أو 


فانتوم..إلخ دون أن تتلقى بحتمعاتها التحولات الاجتماعية 
الضرورية لبناء ونحت مثل هذه الثروة'. 

الذلك لا بد من توافر شروط أساسية لكي يصبح العلم مۇسساً 
لنظام سياسي مفتوح» يخول الشعوب ممارسة الدعقراطية 
بالمشا ر كة الفعلية في القرار. ولا نريد هنا التعمق في هذه الشروط 
ولكننا نقترحها على النقاش» علها تساهم في تثبيت التعقل 
والتسامح والتحرر في المجتمعات التي مازالت تعاني من القهر 
والفقر والهيمنة والعنف : 

الشرط الأول: نعرف أن نظام الحكم في الغرب عامة قد تحول 
من شكله البورحوازي المتمشل في الدولة الأمة إلى شكله الحديث 
المتمثل في الدولة العلم. هذا التحول قد أنتج على صعيد العلاقات 
الدولية اضمحلال الحدود» واقتراب الشعوب بعضها إلى بعض»› 
وقسم العالم من حديد إلى عالم منتج للتكنولوجحياء وعالم 
يستهلك منتجاتهاء بدون أن تکون له إسهامات تذكر في تطورها 
أو حتى في امتلاكها. فالشرط الأول الذي تناساه ف وكوياما هو 
شمولية العلم والتكنولوجيا. فما دام هذا التقسيم هو المميز 
للعلاقات الدوليةء مادامت العدالة بين البشر تبقى مطلبا مستحيلا 
وا شارا لا قق 

الشرط الثاني: نعرف أن الحريات والدقراطية والحقوق»ء كلها 
رهينة حق الاحتلاف وابنة التعدد والتنوع» فإذا كان فوكوياما قد 
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أقر التعددية السياسية كشرط لقيام نظام ديمقراطي ليبرالي» فإنه 
رفض أن يكون التنوع الفكري أساسا للتاريخ. فمثله مفل 
اماركسيين الهيجيليين إذ يعد التاريخ اتجاهاً سلساً ينساب نحو 
هدف معين» يتمثل في قيام الليبرالية. 

الشرط الثالث: لا ننسى أن الإنتاحات المعيارية للعقل من حيث 
هو علم وتكنولوجيا تنمفل أيضا في الآلات النووية والمعحدات 
الحربية المتطورة التي تولد الرعب والغطرسة» فتصبح بذلك أداة 
بناء الأنساق الكلانية والهووية» والنظام العالمي الحديد قائم على 
هذه الإنتاحات المعيارية. فالشرط الثالث لاقتران الحريات بالعلم 
يتمشثل في صمود العقل» حتى لا ينقلب إلى تقنية متطورة للقبض 
على الحسد والتحكم في ميولا ته وغرائزه» ويكون هذا الصمود 
بانفتاحه الحقيقي على كل مظاهر الإحساس في الإنسان كالخيال 
والعواطف» وعلى نغطية الحياة وأحلاقياتها؛ .ععنى أن يأحذ صبغة 
تعقلية تقربه من هموم الفرد في المجتمع. 

لذلك إذا كنا نوافق فوكوياما في إقراره بوحوب إحلال الحكم 
الدعقراطي محل الأنظمة الاستبدادية» فإننا لا نوافقه في اعتبار الحجل 
الأمريكي هو الأوحد وهو نهاية التاريخ. فيبدو لنا أن القضية لا 
تكمن في هذا التوحه الإيديولوحي» بل ني إمكانية تأسيس الفكر 
البعقراطي وترکیز مارساته رکیز تظريا وفلسفیاً. 

كذلك لا نوافقه في أحادية النظرة في دراسة آليات الثقافة 
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الغربية. لأن النظرية الاستيعابية تصب في الاحتزال الإيديولوحي 
اا ا و ی ر کر اما ترو ا اسا ا 
التناسي وهذا الاستبعاد لكل مالا يكون ضمن الثقافة الغربية 
الم ركزية المهيمنة بزعامة أمريكا. 

- صدام الثقافات 

يرفض هنتنغتون تمشي فو كوياماء لا لأنه أحادي المنهج فقط»› 
فيلغي بذلك النقيض الفكري الإيديولوحي» بل لأن أصل المشكلة 
الأساسية. حسب تعبيره: "لن يكون» في هذا العالم الجديد 
إيديرلوجياً ولا اقتصادياً في الأساس. بل إن الانقسامات الكبرى 
قي البشرية هي الينبوع الأول والأحير للمشكلات» حيث ستكون 
صراع حضارات وثقافات"» يعني ذلك أن النزاعات الاستراتيجية 
على صعيد السياسة العا مية ستكون بين الحضارات المختلفة التي 
ستتحول في المستقبل حسب المؤلف إلى "جحبهات قتال". 

و بد قلاط أن هاتهر ن قد قل رعا ا فن دور 
"الدو لة - الوطن" في تحديد معالم السياسة العالمية» وكأن مهمتها 
الأول والأساسية قد أصبحت تنمشل في تنظيم الأمور والأشياء 
داحلياء في حين وحب عليها "الانحلال" في الحضارة أو الثقافة 
التي تمثلها إذا ما اشتبكت مع الآحر» وإذا ما احتدمت الصراعات 
والحروب. 
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ويقسم صاحب الفكرة كل الثقافات إلى سبع حضارات 
أساسية أو ثمان؛ وهي الثقافة الغربية» والحضارة الكونفوشيوسية» 
والحضارة اليابانية» والحضارة الإسلامية» والحضارة الهندية» 
وا لحضارة السلافية الأرثودكسية. ولعل مزية هذه النظرية تتمشل 
في نها بعد انهيار الاتحاد السوفييتي وبعد انقراض أهمية 
الصراعات الإيديولوجية» قد أعطت قيمة متميزة للثقافات عموما 
أحيتها من جحديد» بعدما دفنت حية حلال سنوات الحرب الباردة» 
فنفضت الغبار عن نفسهاء وشرعت تفرض نفسها في الساحات 
السياسية والإيديولوجية العا مية. بحيث ستلعب الفقافة - من هنا 
اغا وور و 5 

كذلك تکمن مزیة هذه النظرية الجديدة قي اعترافها الضمني 
والواضح لتعدد الثقافات» وإن ظهرت قي انحصارها داحل 
حضارات كبرى. ولكننا إذا ما توقفنا قليلاً عند هذا التعدد 
لاحظنا أن هذا الحصر قد طمس الاحتلاف لموجود داحل كل 
حضارة» ولاسيما أن المحتصين في دراسة الأنثربولوجيا عامة 
يعرفون أن الثقافة مبنية في كنهها على التنوع والتغيير المتواصل 
والتجدد والتولد والتواصل وعلاقات التبادل مع الثقاففات 
الأحرى؛ فالحضارة الغربية لا بعكن أن تكون صماء»ء ولا ععكن أن 
تظهر وكأنها وحدة» لها حدود ثابتة وتوحهات واضحة ومحتوى 
ملموس. كذلك الحالة بالنسبة إلى الحضارة الإسلاميةء فهي أيضا 


لا تخلو من احتلافات جحذرية ثقافية وحضارية» ولا تخلو من تعدد 
وتناقض وتوجحهات ختلفة وإيديولوجية متضادة. 

ثم إن المحدود بينها غير واضحة» فت ركية مغلا لا بعكن أن 
تعطي ظهرها لحضارة أوربة» ولا يعكن أن تنسلخ عن الحضارة 
الإسلامية» وهي التي ورت الكثير من الحضارة الآسيوية. 
وحضارة أمريكا اللاتينية» كيف يكن تصور محدداتها وهي 
المنغرسة في الحضارات الأمريكية الأصلية والمنتمية للحضارة 
الأوروبية الغربية؟. وما معنى "رما بعض الحضارات الإفريقية"؟ 
وماذا تعني هنا صيغة المجم؟ وهل يعني ذلك أن الحضارات 
الإفريقية» في نظر هانتنغتون لم تخرج بعد من البربرية والتوحش؟ 

وأين هو العالم الكونفوشيوسي الذي يتحدث عنه المنظر؟ ومع 
كل ذلك فلنسلم حدلاً لهانتنغتون أن هذه الحضارات متينة في 
وحدتها ومضمونهاء فكيف يكون التحدي الأكبر هو تحدي 
كونفوشيوسي إسلامي ضد الحضارة الغربية" ؟ كيف توصل 
المنظر إلى إقامة وحدة حضارية حديدة بين عالم إسلامي وعالم 
آسيوي رغم الاحتلافات الجذرية والتناقضات الواضحة ؟ ولن 
يستدعي الأمر قدرة علمية كبيرة لإظهار النية السوقية التي 
تتضمنها هذه الفرضية التي نحدها عند العنصريين العاديين الذين 
يخلطون الأمور ويجردونها من اخحتلافاتها لنبذها واستبعادها 
وإظهار حطرها. والغريب أن يصدر هذا الخلط عن رحل مفكر 
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مختص في علم السياسة ويعرف حق المعرفة ما تنتجه مثل هذه 
النظطريات العنصرية من همجية احتماعية» لا يمكن التكهن 
باستتباعاتها. 

ونعرف على سبيل المشال أن المستشرق الصربي يفتيتش قد 
أصدر بعد هانتنغتون حاضرة بالعنوان نفسه مع إضافة بسيطة 
للمكان» وهو (صراع الحضارات في البلقان)» وقد بلور فيها 
مفاهيم خحطيرة قد تنسف التعايش بين المسلمين وغير المسلمين في 
يوغسلافياء› وتخلق امزاج المناسب لتقبل أي مصير يلحق بالمسلمين 
الدكتور محمد الأرناؤوط : 

- (غربة الحضارة الإسلامية عن الحضارةالأوروبية» ولذلك 
يصبح كل مسلم في أوروبة بالنسبة له غير أوروبي) أو (أُوروبيا 
مزيفا)» لأن الحضارة الإسلامية هي (حضارة غريبة» ليس لها 
مكان في أوروبة). 

- ترادف الإسلام مع العنف والقتلء إذ يرى أن الإسلام يقوم 
على مفهوم التقرب إلى الله بذبح الحيوان (القربان)» ولذلك لا 
يوجد سوى خطوة واحدة تفصل المسلم بين ذبح الحيوان وذبح 
الإنسان للتقرب إلى الله". 

داع الإسلام للتسامح والتحاور والتعايش مع الآحرين» 
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ولذلك يصبح الإسلام كما يقول يفتيتش "خطرا على امحتمعات 
الحديغة". 

- تدمير الإسلام لكل ماهو غير مسلم» إذ يذكر يفتيتش 
باستمرار أن الشريعة الإسلامية تحلل "تدمير كل من يدين بدين 
آحر". 

مثل هذه السخافات لا يمكن الرد عليها ولا تستحق منا حهداً 
علمياً لتنفيذهاء ولكنها تلعب دور حطيرا في تعبغة العنصريين 
وحتى الجماهير ضد حضارة الإسلام» وتنمي فيهم الحقد 
والكراهية والعنف» بينما ينادي هؤلاء المثقفون بالحقوق 
والتسامح. وقد لاحظنا عينات كثيرة من هذا القبيل قي وسائل 
الإعلام الأوربية بعد حادثة ١١‏ أيلول (سبتمبر)» وكانت شديدة 
الكراهية للعرب والمسلمين» تحث على العنصرية والإقصاء 
والتنافر. 

- ثقافة العولمة 

هكذا إذن تعتمد العولمة في مط عملها وفي نغط تكونها محموعة 
من الأفكار والقيم والمفاهيم» تهتم بتبيان المسائل الأولية 
والأساسية التي تخص مصير الإنسان الفرد أو مصير الجحماعة في 
علاقتهما بالعنف المنظم والح ر كية الفكرية والأحلاقية والدينية التي 
تنتجها استراتيجية العولمة في صبغتها الاقتصادية والسياسية. ولكن 
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القضية المطروحة في الزمن الراهن هي أن هذه المعقوليية 
الاستراتيجية الجحديدة تحاول ضبط حقل معايير "إنسانية" و 
"كونية"» تتجاوز المعطيات الظرفية والنسبية» وتؤسس للتدحل في 
الحياة البشرية على العقل القيمي حتى يشرع هذا العنف ويضبط 
استعماله. أما هذا العقل القيمي فسيقوم بدوره قي تسطير المبادئ 
الأحلاقية وشروط الممارسة العادية والمقبولة للعولمة» حتى يظهرها 
ضرورة يقتضيها الذكايء as‏ 
وشامل. فرغم أن هذه الثقافة تعترف باحتلاف المظاهر الاجتماعية 
والدينية والأحلاقية والثقافية والفكرية» وبتنوع الاعتقادات 
الإيديولوجية والتطلعات الوطنية والاحتلافات القبلية» فإنها تقحم 
كل ذلك داخحل اللعبة الاستراتيجية نفسها في نطاق تسجيل 
ضرورة العولة وتأحيد معالم ثقافتهاء وتكسير الثقافات الوطنية 
وهيمنة مط معين اختير لكي يوحد الذوق» ويكسر الإبداعات 
المحتلفة والبديلة. وحتى البديل بعكن أن يدحل اللعبة الاستبعادية 
لضم الي الاطلفة اة 

والغريب أنه مع قيام النظام العالمي الجديد» لم يعد رحل 
الاقتصاد بعد امتلاكه لتكنولوحيا التصرف» يترك ثقافة العولمة إلى 
المغقفين بل أصبح يضم هذه الثقافة إلى الحقل العملي الإحرائي 
للاقتصاد نفسه فأصبح بذلك هو المدبر لشؤون الاقتصاد والمبرر 
الإيديولوجي لها والماسك بثقافتها والمدافع عنها. 


والمبدع الحقيقي هو الذي يفضح هذا التوحه الغريب للثقافة 
التي أصبحت دعامة للاستغلال. 

وفضح هذا التوجحه الحديد في الإيديولوحيات التي يستند إليها 
النظام العالمي الحديد يبين لنا مرة أحرى أن العدل بين الناس وبين 
الشعوب أو ما سميناه بالتعقلية هي الوحيدة التي تستطيع بناء 
سلم عادلة موزعة على جيع الناس. فالتعقلية من حيث هي عقل 
وحرية هي الضامنة لقيام سلم مستمرة. 

واعتقادنا أن a lk GS‏ 
الاو و ات و فا يا اف 
هيمنة الغرب الذي مازال يعد الكونية ف المعرفة كونية الثقافة 
الغربية» ويرى أن نط العيش الأوروبي هو النموذج الأوحد 
للحياة. ونحن نوافق د. محمد علي الكبسي عندما بين أن فلسفة 
التنوع التي ميزها عن فلسفة الاحتلاف هي الوحيدة القادرة على 
بناء إنسانية متكاملة ( مستقبل العلاقة بين المخقف والسلطة د. 
حليل أحمد خليل و د. محمد علي الكبسي» دار الفكر » دمشق). 

لكن ذلك لا ينفي أن يكون هذا التثاقف مكنا بواسطة العقل 
والإبداع» وأن يكون هذا التعقل متجذرا في حياتنا ومعاملاتنا 
ومتناثرا في النسيج الاجتماعي نفسه. وقد حاولنا أن نبين كيف 
يكن أن يكون هذا التعقل أساسا للنظام الدعقراطي» مع التأكيد 
ل ان ی کا لتحديد معالم هذا النظام؛ فالميدان السياسي - 
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حيث تترعرع الحريات - يرتكز أيضاً كما يقول حورج 
بلاندياي على أحهزة رمزية وممارسات إنسانية وعلى الخيال 
وانعكاساته المختلفة على المجتمع. يعني ذلك أن النظام 
الدمعقراطي الحقيقي يستند أساسا إلى إقرار كرامة الإنسان 
كمقياس لكل عمل سياسي. وكرامة الإنسان تقتضي السهر على 
حقوقه المختلفة وحايته من العبودية والغطرسة»ء ويكون ذلك 
بواسطة علاقة المحبة والتسامح. 

ومهما كان موقفنا من العولمةء بالإيجاب أو بالسلب» فإن 
قافتنا الحقيقية يجب أن تقوم على النقد والإبداع من ناحية» 
وعلى حركية التآنس والتآزر من ناحية أخرى» حتى نضمن 
لهويتنا البقاء والح ركية اللازمة» وحتى نضمن لأنفسنا الحضور 
الفعلي والناحع في العالم. النقد والإبداع والتانس والتآزر هي 
مفاتيح يقدمها لنا الفكر الحقيقي» الذي يتجاوز الإيديولوجحيات» 
ويقر ضرورة الإبداع في عالم ثقافة العولمة. 

الاش بال فاع ع ن القن ت انه رة 
هيمنة وبدون شعوذة» للوصول إلى كونية حقيقية» تعيد الحياة إلى 
الإإنسانية من حديد» بعد الانشطار الذي أحدثته المعقولية الغربية 
المهيمنة. ولعل التثقافية على الصعيد النظري البحت عكن أن 
ا اام ا ر 


لقد ظهر لنا من حلال تحليل ثقافة العولمة أن النظريتين 
السابقتين وأعني النظرية الاستيعابية والنظرية الصدامية لا تلبيان 
المطلب الإنساني الأول المتمثل في التعايش والتساكن. فإن أكدت 
النظرية الأولى على وحوب احترام الحقوق والحريات وانتهت إلى 
إقرار الديمقراطية مبداأً ولا فإنها أقرت في الآن نفسه هيمنة 
الففافة لري وه كرجها لون أن تحير تاها زل اخيرات 
والاحتلافات والتنوع في النظريات» مما أدى بها إلى الاحتزال 
الإيديولوحي. وإن أكدت النظرية الثانية على الصراعات 
والصدامات والاحتلافات بين الثقافات» إلا أنها لم تنتبه إلى 
إمكانية إيجاد تواصل بينها يقر السلام ويبني التوافق والوئام من 
حلال إيديولوجية التسامح واحترام الآخر. 

لكل ذلك أكدنا على أن التثاقفية هي الكفيلة حقاً 
بدراسة الحضارات والثقافات دراسة علمية» تبين لنا أهيمتها 
الأولية بجحانب العنصر الاقتصادي» كما تقدم لنا الحل الأمثل الذي 
يكمن حسب اعتقادي في التواصل بين الثقافات المتعددة. ولعلنا 
نستطيع تلحيص مزايا التثاقفية في النقط التالية : 

١‏ - إذا اعتبرنا أن التثاقفية هي لقاء وتواصل بين كل الثقافات 
بدون استفناء - ومهما كانت أهميتها - فإن التثاقفية لا تستوعب 
ولا تلغي الأقليات الثقافية» بل تضمن لها وحودها وحرياتها 
ومکانتها. 


الدكتور فتحي التريكي Yoo‏ 

۲ - إذا اعتبرنا أن التفاقفية هي ترتيب لتحاور إيجابي بين 
البشرء فإنها لا تلفي الاحتلافات والصراع والتصادم بين 
الحضارات. فواقعيتها تفرض عليها أن تعطي لكل ذلك دوره في 
تطوير المجتمعات» ولكن مهمتها الأولى تصبح من خلال التواصل 
والتحاور تخفيف التوترء والتقليل من المتميزات الثقافية. 

۳ - وأخيرأ إذا اعتبرنا أن التاقفية هي إقرار للغيريةء فإنها 
سوف تلغي في مستوى المبادئ على الأقل إمكانية التباهي بفكر 
الهيمنة و بالمركزية وباعتبار البعض منها وكأنها متوحشة. فمزية 
التثاقفية تكمن في جمع مزايا النظرية الاستيعابية ومزايا النظرية 
الصدامية» مع التأكيد على إمكانية التسالم الحقيقي بين البشر 
ورفض الحرب والهيمنة وكل أسباب الانتهاكات الثقافية. وبذلك 
تكون قد جهزت على الصعيد التصوري آليات التفكير في مفهوم 
التآنس» الذي يعني قبل كل شيء سعادة لقاء الإنسان بأخحيه 
الإنسان» مهما كانت مآربه وثقافته» ومهما كانت عقائده 
وانتماءاته. 


الفصل الخامس 
العيش معا 


في بداية كتاب أرسطو في السياسة نحد تحليلا لتصور (العيش 
معأ) أو التعايش. ولعل التآلف هنا من تآلف بالطبع أساساً في كل 
انقسامات المجتمع» تي البيت والقرية والمدينة والدولة. والدولة 
الكاملة - حسب تعبير أرسطو - هي التآلف الذي ينطوي على 
عناصر الاكتفاء الذاتي - وهي كما جاء في الباب السابع - الدولة 
"السعيدة والمزدهرة" حسب تعبيره» أي تلك التي "تشرف 
الفضيلة على سيرها". 

لا نريد أن نتطرق هنا إلى قضية علاقة السياسة بالأخحلاق» 
ولكننا نؤكد على أهمية ارتباط (العيش ت بأحلاقيات الاتصال 
اة فا رر عد الا ابر لعا ن الع ول 
أضاف - سواء كان ذلك في ١‏ لسياسة أم في كتابه الأحلاق - أن 
الهدف هو التعايش السعيد. والسعادة غاية الأحلاق القصوى؛ 
لذلك نعتقد أن الفلسفة في حلها وترحالها قد أعادت انفتاحها من 
جحديد على الإيطيقاء باعتبار أن نمطية العيش الفاضلة هي الإحابة 
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الا علا ع سدت الريك الخ فان اي 
الإنسان» اكتسحت بالات تفتحه على العيش والحرية. 

هل معنى ذلك أن الفلسفة قد عادت من حيث بدأت مع 
سقراط الذي تدخحل في حضم المعارف والعلوم» لتوجيه العقل نحو 
اللطت عن اسن ال العش معا ى كف الاد فق اة 
على ذلك أرسطو عندما کتب أن "سقراط قد وجه دراسته نحو 
الأعمال الفاضلة» وكان فيما بخص ذلك الأول الذي بمحث عن 
تحديدها تحديدا کو ا فالإيطيقا - وهو المصطلح الذي يبدو أن 
سقراط هو أول من وضعه - قد تكونت بعدما ازدهرت الفلسفة 
الطبيعية والفلسفة الرياضية. يعني أن سقراط بوضعه الإنسان أمام 
نفسه ليحاسبها ويعي بذاته» قد دشن عالم الإنسان و أقامه على 
أنقاض عالم الأشياء وعالم السماء. فكانت الفلسفة معه قد 
حطت رحالها في مساحة الإنسان نفسه» يقتات منها وتقتات من 
زاده. والفلسفة هنا تعني عملية الوعي والتعقل» وهي في ذلك 
ومن أحل ذلك رحالة دائما كحرية الكلام والجدال فسقراط 
حسب أرسطو في الميتافيزيقا - لا يكسب - نسقاً فلسفياً عاماً في 
الطبيعة. 

هكذا تكون الإيطيقا في الأصل الوعي الإنساني نبذ ذاتيته 
وسعادته من حيث هو إنسان» أي في علاقاته الصعبة مع الآحر. 
لذلك تكون الإيطيقا من حيث هي معرفة - دراسة المبادئ التي 


ok‏ الحداثة وما بعد الحداثة 


تقود العمل الإنساني في كل ظروفه وحالاته التي تستوحب 
المداولة حسب تعبير أرسطوء دراسة نظرية. 

ل ق د الت وال ف 
تقوم الإيطيقا بت ركيز مبادئه على نوع من "المداولة" أي على 
أسس العقل نفسه. فالفترة السقراطية الأرسطية قد ربطت "العيش 
معا" بالسعادة التي هي غاية الإيطيقاء قبل وضعها قي إطار الحكم 
الفاضل» وقد وحدت هذه الفترة في الفترة الفارابية امتدادا لها من 
عحلال مفهوم التعقل الذي سبق ان تحدثت عنه في مباحث أخحری. 
إلا أننا هنا نريد التأكيد على مفهوم "جحودة التمييز" الذي نجده 
عند الفارابي» ولاسيما في رسالة التنبيه على سبيل السعادة. 


بعد أن يقوم الفارابي بالتمييز بين أحوال الناس فيقسمها إلى 
قسمين» منها ما تكون بذاتها بعيدة عن أي حكم ممكن "لا يلحقه 
بها حمدة ولا مذمة"» ومنها ما تعطى للإحكام» فتكون إما 
محمودة أو مذمومة » والسعادة هي في جملة القسم الثاني» تابعة 
إذن للحمد وللذم. هذا القسم الثاني ينقسم بدوره حسب 
الفارابي إلى ثلاثة أنواع» هي الأفعال : مشل القيام وال ركوب "كل 
ما احتاج الإنسان فيه إلى استعمال أعضاء بدنه الآلية "» وهي 
أيضاً عوارض النفس كالشهوة واللذة والفرح والغضب وغيرهاء 
والثالك هو التمييز بالذهن. 

فأما الأفعال فهي إما قبيحة فتكون مذمومةء وإما جميلة فتكون 
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حمودة» وإما عوارض النفس فهي مذمومة إذا كانت على غير ما 
ينبغي ومحمودة إذا كانت على ما ينبغي. أما التمييز» فهو إما 
رديء وإما حيد يقول الفارابي : (ورداءة التمييز هي إما أن 
محصل لالانسان فيما آثر الوقوف عليه اعتقاد باطل» أو أن يضعف 
عن تمييز ما يرد عليه» فلا يعتقد منه حقاً ولا باطلاً). وحودة 
التمييز هي إما أن يمحصل للانسان اعتقاد حق أو يقوى علسى ييز 
مایرد عليه. 

فالسعادة عند الفارابي هي أن تكون أفعالنا جميلة» وعوارض 
أنفسنا على ما ينبغي» وأن تكون لنا حودة التمييز. 

ولا بد أن تتوقف قليلاً هنا للتمعن فى قضية جودة التمييز. فلا 
ننسى أن الفارابي في هذه الرسالة وفي (فصول منتزعة) كان شديد 
التأثر بأرسطوء فهو يرى أن حور الأحلاق يتمثل فيما محص 
الأفعال في (الوسط الفاضل)»ء وأن والوصول إلى تحديد هذا 
الوسط الفاضل لا يكون إلا بواسطة (الحيلة)» والحيل تعني عند 
الفارابي إمكانية إيجاد الشيء بالفعل» ثم لا ننسى أنه بالنسبة إليه 
هناك استعمال حلقي للذة يكون أيضاً بالحيل أو بالتمييز» وني كل 
الحالات سيلعب التروي دورا هاما. استعمال الحيلة والتمييز 
والتريث والتروي نعني به في النهاية التعقل» أي استعمال العقمل 
بكل معطياته النظرية والعملية والمطابقية قي جحالات الحياة والعيش. 
وحسب اعتقادنا فإن مفهوم (جحودة التمييز) هنا لا يعني سوى 


معنى التعقل : يقول الفارابي في التنبيه على سبيل السعادة: (إن 
حودة التمييز هي التي بها نحوز وتحصل لنا معارف جميع الأشياء 
التي للإنسان علمها) ثم يضيف أن هذه الأخحيرة صنفان : (صنف 
شأنه أن يعلم (...)؛ فقط مثل علمنا أن العالم مغدث» وصنف 
شأنه أن يعلم ويفعل» مثل علمنا أن بر الوالدين حسن» وأن العدل 
جميل. وما شأنه أن يعلم ويعمل فكماله أن يعمل. وعلم هذه 
الأشياء مقى حصل ولم يردف بالعمل كان العلم باطلاً لا حدذوى 
له وما شأنه أن يعلم ولم يكن شأنه أن يعمله الإنسان فكان كماله 
أن يعلم فقط.) 

حودة التمييز هي التي تعطي للعقل صبغته الأخلاقية وهي التي 
غين الوسط القاضل ن كل جالات التعايش معا وقداوضل 
الفارابي هذا التمييز عقلاً بكل تمظهرات التعايش : في العائلة 
والمدينة والدولة وني المجال الإنساني (مايسميه الفارابي بالتعقل 
الإنسي). فماذا نعني بالإنسي؟ 

حاء في (لسان العرب) أن الإنس جاعة الناس» والحمع أناس» 
وهم الإنس. والأنس أيضاً: حلاف الوحشة وهو مصدر قولىك: 
أنست به أنساً وأنسة. كذلك الأنس والاسكناس هو القأنس - 
كذلك أنست بفلان فرحت به. وآنس الشيء علمه وأبصره 
وسمعه» أي أحسه. واستأنس استعلم واستأذن» (وقيل للإتنس 
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إنس لأنهم يؤنسون أي يبصرون» كما قيل للجن جن لأنهم لا 
يؤنسون آي لا يیصرون). 

فا معاني التي نجدها أصلاٌ في هذه الكلمة تؤكد على الجمع 
والتآلف والفرح والإحساس والعلم والعقل وكلهاعناصر 
الاجتماع البشري. إلا أن التأكيد واضح في هذه المعاني على لذة 
العلاقة بين البشر التي تمر عبر الفرح والتحابب. 

فال ا یک ان يكون - بدون تدحل السعادة وبدون 
استعمال الأحلاق والوسط الفاصل - بواسطة القهر والغلبة»ء 
ويعكن أن يكون بواسطة المؤانسة. 

أ- التعايش بواسطة المغالبة: لن نتوسع كثيراً في هذه النقطة . 
نريد فقط أن نؤكد أن العنف - حسب ابن خلدون - أمر طبيعي 
بين البشرء بل هو المحدد للعيش معا إذا لم يتدخحل العنصر 
السياسي المتمشل في الوازع. فأصل الحرب عصبية بعض البشر 
بحتمعة ضد عصبية أحرى : (وأصلها إرادة انتقام بعض البشر من 
بعض» ويتعصب لكل منها أهل عصبية فإذا تذامروا لذلك 
وتوافقت الطائفتان إحداهما تطلب الانتقام والأحرى تدافع» 
انت ار افده م فلك إن اشري اا ابا 
عا أنها التعبير الأصلي للاحتماع البشري كالمعاضدة والتعاونء إلا 
أنها أقرب إلى احتماعية البدوء لأن البدو كما يقول ابن حلدون: 
(قائمون بالمدافعة عن آنفسهم لا يكلونها إلى سواهم...فهم دائما 


يحملون السلاح... وقد صار لهم البأس خلقاً والشجاعة سجيةء 
يرحعون إليها متى دعاهم داع...) والملاحظ هناأن حالة البدو 
ليست حالة الحرب والعنف الدائم» والحرب في أصلها لا تعني 
العنف المقنن بالغايات السياسية» بل تعني حالة الفوضى 
والعشوائية التي تنبلور فيها "طبائع البشر" وعوائد الخشونة 
والوحشية والظلم والعدوان بعض على بعض. أما الحالة الحضرية 
المدنية فهي حالة وزع ونظام» لا تكون فيها الحرب فوضى» بل 
هي استتباع لعمل الساسة لأن (عدوان بعضهم على بعض تدفعه 
الحكام والدولة). فطبائع الشر مكبوحة (بحكمة القهر والساطان). 
فالعصبية إذا أصل المدافعة والحماية وهي قوام الملك وهي التي 
تهيى القوم للمقاتلة بصفة عامة. 

ب- التعايش بواسطة المؤانسة: فالتوازن في العيش معا إذا 
كان قائماً على (حكمة القهر والسلطان) يختل بانحياز السلطان 
وتبدل الحكم وتصارع العصبيات. لذلك دأبت الفلسفة على 
التفكير فيما سماه هرقيطس (هرمونيا) كعنصر مؤسس للحياة 
والفكر. هذه الهرمونيا أحذت صبغة اللوغوس أو الديكاي» أي 
العدالة والتعادل. فالبحث في العدالة قد كان أساسا عاملا لا يجعل 
العيش معا مكنا فقط» بل وأيضاً لكي يكون التوازن والهرمونيا 
كذلك بين أضداد الحياة كالإيقاع الموسيقي» يحدث لذة في توازنه 
ونغماً في توتره. 
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هذه الحالة الجديدة التي يصبو إليها التفلسف من خلال تصور 
ال ا نود أن نطلق عليها مفهوم التآنس. فالمؤانسة مشاركة 
لا حالة» ولكنها مشا ركة» تكون في الغالب من طرف واحد» 
بينما التآنس مشا ركة فعلية من قبل الطرفين» فيها تفاعل ممتد. 
فاانشن هو المي معا إذا كان قرامة العدل والكرازتة أي إذا 
كان يعتمد الحمع بين الناس بالتالف والإحساس وبالفرح والتعقل 
وجودة التمييز. 

ولابد من الاستعناس هنا بالفيلسوف مسكويه الذي جمع بين 
الأنس والمحبة في معناها الإغريقي (فيليا). فالتعايش ضرورة 
إنسانية لأن (الحاجحة صادقة - بتعبير مسكويه - والضرورة داعية 
إلى حالة تجحمع بين أشتات الأشخاص» ليصيروا بالاتفاق 
والائتلاف كالشخص الواحد الذي تحتمع أعضاؤه كلها على 
الفعل الواحد النافع له). فعند مسکویه لا یکون العیش مکنا إلا 
بالائتلاف والاتفاق أي بالمحبة في آخر الأمر. 

يقول مسكويه : (وللمحبة أنواع» وأسبابها تكون بعدد 
أنواعها. فأحد أنواعها ما ينعقد سريعاً وينحل سريعاء والشاني ما 
ينعقد سريعا وينحل بطيعاء والثالث ما ينعقد بطيشا وينحل سريعاء 
والرابع ما ينعقد بظيعا ويتحل بطيعا). فالأول سببه اللذة» والفاني 
سببه الغير» والثالث سببه النفع» والرابع سببه الجحمع بين الأسباب 
المذكورة. 
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وعكن لنا أن نعبر عن هذه المحبة بالعشقء» أو بالصداقة» أو 
بالوله» أو بالمودة. ففكرة المحبة عند مسكويه في تواصلها مع 
أرسطو قد تفتح جبحالات طريفة للبحث» لا سيما تلك التي تربط 
المحبة بالتعايش» لأننا إذا ما استفنينا حب الإله فإن المحبة - عند 
مسكويه - هي أساس الأنس» ولاسيما تلك التي تهدف إلى الخير 
العظيم» أي إلى السعادة» كمحبة الحكماء. 

إلا أننا نريد كنموذج لهذه المحبة أن نتوقف عند مفهوم 
الصداقة من حيث هو نوع من المحبة» مودة بدون إفراط» حسب 
قاعدة الوسط الفاضل. 

يقول مسكويه : "فالسعيد من اكتسب الأصدقاء واحتهد في 
. بذل الخيرات لهم» ليكتسب بهم ما لا يقدر أن يكتسبه بذاته» 
فيلتذ بهم أيام حياته» ويلتذون اا به". فالصداقة هي شکل 
متميز من التآنس يجمع بين التآالف واللذة والتوق إلى المعرفة 
والفلسفة. فالصداقة» من خلال توقها الدائم إلى كينونة الإنسان» 
كذلك من خلال تمظهرها الديني والأحلاقي» حتى من خلال 
صبغتها السياسية هي عند مسكويه مسلك متميز نحو السعادة 
ول 

ولا بد» في هذا المضمار» من الانتباه إلى رسالة (الصداقة 
والصديق) لأبي حيان التوحيدي لأهميتها القصوى في الحديث 
عن أهمية الصدافة. والتوخيدي عل أيضا من الضداقة مظهرا 
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جيلاً للأنس. فبما أن الإنسان مدني بالطبع» أي إنه لا بد له من 
الإعانة والاستعانة» فإن الاستئناس يقع بتشبيت علائق الثقة 
و 

يقول التوحيدي (على لسان أحدهم): رإن لم يکن جمعنا- 
أسعدك الله - تلاق يأنس فيه بعضنا ببعض» وتتصل به أسباب البر 
شتا ق القربت رلك فكفى بالمشاكلة مؤانسة وبالمشاكهة 
مواصلة تثبت علائق الثقة» وتدفع عوارض الحشمة» وتزين 
استعمال الدالة". 

إلا أن التآنس الحقيقي يكون إما .عحبة الإله أو عحبة العلم. 
يقول التوحيدي دائماً على لسان أبي سليمان : "فأما اللوك فققد 
حلواعن الصداقة» ولذلك لا تصح لهم أحكامهاء ولا توق 
بعهودهاء وإغا أمورهم جارية على القدرة والقهر والهوى المحبب 
للنفس والشائق والاستحلاء والاستخفاف. وأما خحدمهم 
وأولياؤهم فعلى غاية الشبه بهم. ونهاية المشاكلة لهم» لانتشابهم 
بهم» وانتسابهم إليهم» وولوع طورهم ما يصدر عنهم» ويرد 
عليهم. وأما السا وأصحاب الضياع فليسوا من هذا الحديث 
في عير ولا نفير. وأما التجار فكسب الدوانق سد بينهم وبين كل 
مروءة» وحاحز لهم عن كل مايتعلق بالفتوة. وأما أصحاب الدين 


ر 
)١(‏ التناء: ج تانى» وهو المقيم بالمكان. 
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والورع فعلى قلتهم فرعا حلصت لهم الصداقة» لبنائهم إياها على 
التقوى وتأسيسها على أحكام الحرج وطلب سلامة العقبى. وأما 
الكتاب وأهل العلم فإنهم إذا حلوا من التتافس والتحاسد 
والتماري والتماحك فرعا صحت لهم الصداقة» وظهر منهم 
الوفاء. وذلك قليلء وهذا القليل من الأصل القليل. وأما أصحاب 
المذاب والتطفيف فإنهم رحرجة بين الناس» لا محاسن لهم فتذكرء 
ولا مساعي فتنشر؛ ولذلك قيل لهم : همج ورعاع وأوباش 
وأوناش ولفيف وزعانف وداصة وسقاط وأنذال وغوغاء لأنهم 
من دقة الهمم. وخحساسة النفوس» ولؤم الطبائع» على حال لا 
يجوز أن يكونوا قي حومة المذكورين وعصابة المشهورين." 

فلسفة التآنس إذن هي إمكانية التفكير في الشروط الموضوعية 
وة لل عاق كف ساف مامات رال 
وقد تظهر هذه الفلسفة في التصورات التي تتحدد حول مفهوم 
الاتفاق كما نحده عند راولس أو التواصل كمانجدهعند 
هابرماس» أو التآزر عند رورتي» أو التحافز عند تايلور» أو 
الضيافة عند دريدا. كل هذه المفاهيم هي تصورات تعالج وضعية 
الإنسان المتردية في عالم تسيطر عليه معقولية الهيمنة» هذه 
المعقولية التي تتمحور حول العقل الأدواتي الحسابي المنغلق. 

وخلاصة القول فإن فلسفة التآنس التي تقوم على تعايش المحبة 
لا تنفي بطبيعة الحال ما يصبغ العلاقات البشرية من العنف 


الدكتور فتحي التريكي ۹Y‏ 


والصراعات والتأزم والتوتر» كما لا تنفي ما يطبع تنسيق هذه 
العلاقات من طابع سياسي يقوم على الترغيب والتخحويف. كذلك 
لا تقوم هذه الفلسفة بصقل الحياة وجعلها بدون أشواك ومشاق»› 
ولا تعدها في الأساس» محبة وسعادة. ولكنها تحاول التفكير في 
إمكانية "تخليق" الحياة المشتركة بإعطائها صبغة إنسانية كونية» 
لعلها بذلك قد تقلل من وطأة العنف والمكر والخبث. فالتآنس 
حبة والصداقة محبة والعقل ححبة والفلسفة في كل ذلك عبة لا 
للحكمة فقط بل وأيضا للتأنس والصداقة والتعقل. ولأ ججكن أن 
تعود الروح إلى ذاتيتنا إلا بالتآنس والمحبة. 

وقناعتنا راسخة أننا إذا ما ناضلنا من أحل التآنس من خلال 
قافتنا وفلسفتنا فإننا سنبني حجرة أولى لكونية تقوم على عودة 
الوحدة للإنسانية من حديد» ليكون العقلل أداة تواصل حقيقية 
حايدة وناجعة. فالواقع العا مي الآني المشدود إلى العنف المتواصل 
لا ف غر آي تاس كن لان العقر ية القربية القائمة على 
الإقصاء والاستبداد» لا بعكن لها أن تسير نحو ذوبانها وهلاكها. 
ومع ذلك فإن الفكر التقدمي والتحرري بواسطة نقده المتواصل 
لهذه المعقولية وبواسطة استنطاق مايمكن أن تقدمه الثقافات 
الل ن ري اة ميل هة الک ت فاا حف کا فن 
الناس. فطوباوية التآنس تفهم من خلال فتح آفاق التثاقف نحو 
سعادة الكل. والسلم الدائمة نتيجة حتمية للتثاقفية. لذلك يمكننا 
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تعبغة تراثنا ا لحي عا في ذلك عقائدنا وفلسفاتنا وآدابنا وابتكاراتنا 
وإبداعاتنا وعلومنا وتاريخنا للمساهمة في بناء كونية حديدة 
للإنسان بقيم متأاصلة مقبولة بعل من كرامة الإنسان ديدنها 
الأول. ذلك هو هدف فلسفة التآنس. 


*% *% 3% 
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للدكتور فتحي التريكي 


BEKELE 
الدكتور عبد الوهاب المسيري‎ 


من المفارقات التي تثيرها هذه السلسلة الحوارية أنه إن اتفق 
المتحاورانء فإن هذا لن يكون في صالح الدراسة» أما إذا احتلفا 
فهذا سيشريها. وحيث إنني وقعت في المحظور»ء ووحدت نفسي 
متفقا مع الدكتور التريكي في معظم ما جاء في دراسته» سأحد 
نفسي مضطرا للتنقيب في أثناء دراسته» عل الله يفتح علي فأحد 
نقطة احتلاف أو ما يشبه الاحتلاف بمكنني أن أعلق عليها. 

وقد وحدت شيعا من هذا القبيل في مفهوم الدكتور التريكي 
(للعقل المحايد) (ص )١۹۲‏ ورؤيته للتحديث التي تنطلق من هذا 
المفهوم. ويتسم هذا العقل - حسب تصوره - بأنه رلا يخضع إلا 
لمعايير منطقية مقبولة من الجميع») (ص ۹۲( «رفالعقل يتمثل 
أساسا في نواته المنطقية التي بها يقيم الدليل ويحلل ويحاول معرفة 
الخحقيقة وعييزها من الخطاً». 
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وهو يرى ررآن هذه النواة [العقلية المحايدة المنطقية] هي القاسم 
المشترك بين كل الناس مهما كانت انتماءاتهم» لأنها أداة التواصل 
الحقيقية التي جحعل المتكلم ينتمي إلى الإنسانية» .)١١١(‏ 

هنا يح لنا أن نسأل: ما هذه (النواة المنطقية)» أو (المعايير 
المنطقية المقبولة من الجميع)؟ ما هذا (القاسم المشترك) بين كل 
الناس؟ وهل العقل قادر على توليدها دون مرجعيات سابقة عليه» 
حاصة وأن العقل يتمظهر - حسب مصطلح الدكتور التريكي: 
رفي جتمع ما بواسطة معطيات وآليات وإستراتيجية لا تنتمي إلى 
المنطق ولا إلى التفكير العلمي» فيدحل بذلك العقل نظام الغايات» 
فيرتبط بالأيديولوجيات القائمة أو المعارضة من ناحية» ويصبح 
وسيلة تقنية أداتية للوصول إلى تلك الغايات من ناحية أخحرى. 
فهناك العقل من ناحية» وهو أداة تواصل إنسانية» وهناك تمظهر 
العقل في المجتمع من ناحية أحرى. وهو بذلك أداة هيمنة 
ووسيلة لغايات استراتيجية» (ص .)۲١١‏ 

وليوضح نقطته النظرية السابقة يعطينا الدكتور التريكي مغلا 
على (تمظهر العقل) الذي يتناقض مع (النواة العقلية المنطقية): 
«العقل في تمظهره الغربي يتمثل ي أنه يحاول تعويض هذه المنطقية 
المقبولة .نطق القوة القاهرة الجبارة» وكأن الغلبة (اقتصادا 
واحتماعا) ستعوض القبول العمومي للعقل». 

يتتج عن هذا أن (المعقولية الغربية) ستضع نفسها حكماً 


الدكتور عبد الوهاب المسيري YY‏ 
زازعا خن افر لات رة آن اا ت مي جات اة 
وشکلاً راسا سینا يبرز غلبة العولمة ويجعلها نهاية التاريخ». 

ررإن المعقولية الغربية تحاول.. جاوز الهويات لإقرار كونية لا 
تحترم إلا مصالحها» (ص ۱۹۳). 

«والعقل کما صاغه دیکارت لم يکن من دون علاقة مع تقتيل 
الهنود الحمر في القارة الجديدة» ولم يكن من دون علاقة مع حرق 
الغابات وتدمير الطبيعة لإحضاعها لمصالحه» (ص .)٠٠١‏ 

والسؤال هنا: ما الذي يؤدي إلى فشل العقل في أن يتمظهر 
بطريقة منطقية حتى بمكن أن يؤدي إلى التواصل بين الناس؟ في 
حاولة الرد على هذا السؤال يقول الدكتور التريكي: ررإن (تحرير 
الأنا إلى أقصاه)» واضمحلال (القيم الأحلاقية والروحية 
والاجتماعية) أدى إلى دحول (الأنا) حقل صراعات» جعلها تفقد 
شيعا فشيفا خريتها.”فكاتت أولا سيه اللذة والرغبة (قرير 
احنسانية) ثم سجينة الاستهلاك والرفاهة» وأخيراً سجينة الأنساق 
الاجحتماعية الكبرى» كالمؤسسات الإعلامية والشركات متعددة 
الجنسيات والدولة وغيرها» (ص ۲۲۰). 

وإذا تر جنا هذا إلى مصطلحنا لقلنا: إن ظهور الفرد المطلق 
(السوبرمان) مرجعية نفسه» والذي لا تحده حدود ولا قیود» ومع 
هذا يعيش داحل سقف للمادة متوحها نحو اللذة والمنفعة (المادية)» 


Y۸‏ تعقيب على مبحث الدكتور فتحي التريكي 
جل مه امانا أحادي البعد. ومع تزايد ترشيد المجتمع في الإطار 
المادي تحول المجتمع إلى ما سماه ماكس فيبر: السجن الحديدي» 
حيث تهيمن المؤسسات اللا شخحصية التي تدور قي إطار النماذج 
الكمية المادية» ولا تعرف ما سماه الدكتور التريكي: القيسم 
الأحلاقية والروحية والاجتماعية. 

ثم يتوجه الدكتور التريكي إلى قضية العولمة» فيذهب إلى أن 
العومة رتكمن قي القبض على تلابيب الفرد أينما كان» لتحوله إلى 
عبد يستهلك إنتاجياتها الرمزية والمادية والروحية والمعنوية» (ص 
°( 

إن رعولمة أغاط الحياة متجذرة قي الأرباح السهلة» 
(صض‌۲۲۰). 

كل هذا أدى إلى عودة ررالوحدة [أي الواحدية في مصطلحنا] 
من حديد لتهيمن .عنطق أشد إقصاء وأكثر استبدادا» وتحسدت 
هذه الوحدة في انصياع الكل إلى مقولات الولايات المتحدة 
الأمريكيةء التي أضبخت بالنسبة إلى الغرب هي الحق وهي الذات 
وهي الواحد. عوضت وظيفة الدين والرمز في المجتمع بوظيفة 
السلطة القهرية الرأسمالية الأمريكية» (ص .)۲٠۹‏ 

وتعرّف العلمانية الشاملة في الكتاب الذي صدر في هذه 
السلسلة بأنها ليست فصل الدين عن الدولة» ونما فصل القيم 


الدكتور عبد الوهاب المسيري ۲۷۹ 
الإنسانية والاحتماعية والدينية عن الحياة في حانبيها العام 
والخاص» بحيث تنزع القداسة عن العالم» فيتحول إلى مادة 
استعمالية يوظفها من بعلك القوةء أي إن المنظومة الداروينية هي 
المنظومة الوحيدة التي يعكن عن طريقها حسم آي صراع. 

لكل هذا يرى الدكتور التريكي أن رعوامل الصمود ضد هذا 
التمظهر للعقل» قي منظومة الحداثة الغربية» «رهذه العولمة غير 
الحميدة»» تتلحص في ررإعادة توثيق مفهوم الهوية بثوابت الأصل 
والماضي» وربطه بقيم أحلاقية مثبتة في الروحي عامة والديني 
حاصة» (ص .)۱۹٩‏ 

فلنلاحظ أن الدكتور التريكي ابتعد کر عن شع (العقل 
اللحايد) وعن «العقل من حيث هو عقل» (ص )۲١١‏ وعن 
«العقل من حيث هو القائم الأول للتحولات العميقة والقاطعة في 
كل الميادين الفكرية واللسانية» (ص .)۲١١‏ وأنه قي واقع الأمر 
يتحدث عن نظام أحلاقي يسبق العقل من حيث هو عقل. فبدلا 
من (العقل المحايد) نجحده يتحدث عن العقل في صيغته المنفتحة 
والكونية في الآن نفسه (ص .)۲٠۹‏ وتحرر الإنسانية وانعتاقها 
ليس نتيجة استعمال العقل من حيث إنه ررإقرار للشك المنطقي 
ورفض لكل حكم مسبق» وحسب» وإنما من حيث إنه يرفض 
««کل سلطان مهیمن» (ص .)۲١۹‏ إن العقل الذي يختار ويرفض 
ويقبل ليس عقلاً محايدأ مل الحاسوب» إنه ليس بحرد صفحة 


۸٠‏ تعقيب على مبحث الد كتور فتحي التريكي 
بيضاء (باللاتينية: تابيولا رازا - معا aاuطها)»‏ وإغا عقل توليدي 
يختار ويرفض ويقبل» حسب منظومة ما تسبق قواعد المنطق. 

ويتضح هذا الاتجاه (منظومة قيمية تسبق العقل وقواعده) 
بشکل اکثر تیلورا حين يشير الدكتور التريكي إلى دعوة هابرماس 
إلى «العودة إلى التنوير وإرساء المعقولية من جديد في النسيج 
الاحتماعي»» ودعوة الفيلسوف رورتي ررلإعادة صياغة تصوراتنا 
للعلوم الحديثة»» والكندي تايلور (رلإرساء قاعدة القآزر» (ص 
۱). 


فهذه المواقف تعبر عن رؤية نبيلة تتجاوز المعطى المادي» وما 
هو قائم» وصولاً إلى مثالية يرى صاحبها أنها تحقق إنسانية 
الإنسان. وهذا ليس موقفاً حياديا بارداً يكتفي بالوصف 
والتحليل» وإغا هو موقف أخلاقي دافئ» يهيب بالإنسان أن 
يتجاوز وضعه وصولا إلى عالم فاضل. وتنتمي فكرة (القآنس) 
التي ينادي بها الدكتور التريكي إلى هذا الموقف. فالتآنس نتيجة 
لما نسميه الحداثة الداروينية» ولا يسميه الدكتور التريكي «العقمل 
في تمظهره الغربي» واخحتيار لأسلوب ي الحياة وإدارة المجتمع 
يتجاوز جرد العيش كضرورة بقائية وحياتية فقط ررإذ ينبغي علينا 
أن نتعلم كيف نعيش معا واعين بأن السعادة البشرية تكمن في 
تواصلها واتفاقاتها الممكنة. هذا التآنس في نظرنا هو القاسم 


الدكتور عبد الوهاب المسيري ۸۱ 


المشترك الذي يوحد المعقوليات»› ويبني من حديد وحدة العقل» 
(ص .)۲۲١‏ 

ثم يوضح الدكتور التريكي مفهوم وحدة العقل» في ؤكد أن 
«روحدة العقل المنشودة» (ص ١‏ ۲۲) ختلفة عن وحدة العقل في 
العصر الكلاسيكي القائمة على الاستبعاد «روحدة العقل المنشودة 
تقوم على الاعتراف بالآحر» كإرادة حرة لها حق الاحتلاف. 
فالحرية أصبحت اليوم أكثر من أي وقت مضى» ركنا أساسيا بل 
شتا هة الط اة ادي ر 6 0 ب 
بطبيعة الحال لا غلك إلا أن نتفق مع الدكتور التريكي» ولكن 
أحد من واحبي أن أوضح لنفسي وللقراء أن (المنشود) لا ينبع من 
العقل» وإنغا من نسق أخلاقي نبيل يقترحه الدكتور التريكي. 
فالتحديث الذي يطالب به ليس جرد تطبيق قواعد العقل على 
المجتمع» وإنما هو حركة دينامية تغييرية» قد تكون تطورية» 
ولكنها لا تلغي كرامة الإنسان أخلاقياً وأنطولوحيأ» (ص .)۲٠٤‏ 

إن التحديث في الأساس والأصل «تحرر من قل العادات 
والتقاليد وإبداع على جميع الملستويات» ليؤسس قدرة متجددة 
على التجاوز المستمر نحو المستقبل» (ص .)١٠١‏ 

وإذا أردنا استخدام مصطلحنا لقلنا: إن الدكتور التريكي - 
رغم حديثه عن العقل المحايد والنواة المنطقية.. إلخ - يرفض 
ميتافيزيقا الكمون العلمانية اÜئأدية metaphysics of immanence‏ 


YAY‏ تعقيب على مبحث الدكتور فتحي التريكي 
وينطلق من ميتافıز metaphysics of transcendence jglجتll la‏ 
فالتجاوز - الذي يتحدث عنه الدكتور التريكي - لا يكن أن 
ينبع من قواعد منطقية بحردة كامنة في العقلء أو القوانين العلمية» 
أو قوانين الطبيعة» أو المادة» فمثل هذه القواعد والقوانين قد تبين 
مدی الاتساق الداحلي بين الققدمات والنتائج ومدى التماسك 
العضوي أو المنطقي في مقطوعة ماء ولكنها لا يعكن أن تمدنا 
بالمعيار الذي بمكننا من التمييز بين الظلم والعدلء والخير والشرء 
والحمال والقبح» والحق والباطل. فحن يقول الصهاينة: «أرض 
بلا شعب» لشعب بلا أرض» فإن العقل المحايد سيجد هذه 
المقولة متوازنة تماما بل إنها تتسم بتناسق لفظي وهندسي رائع. 
ولک فول ادرا ادت ا د اا 
مثل مقولات ديكارت التي لم تكن من دون علاقة مع تقتيل 
الهنود الحمر في القارة الجديدة. 

يجب حينما نقابل كلمة (العقل) أن نبحث عن المرجعية 
الكامنة وراء الملصطلح» وحينما ترد هذه الكلمة قي كثير من 
النصوص الفلسفية الغربية (بل والعربية) فإنها عادة ما تعني العقل 
المادي» وهو عقل يوجحد داحل حيز التجربة المادية» حكوم 
بحدودهاء ولذا فهو بمكنه فهمه في إطار القوانين الطبيعية الكامنة 
في المادة» وهو ما يعني أنه غير قادر على التجاوز. ومن ثم فإن 
العقل المادي يصبح أداة في الهجوم على الإنسان» بدلاً من أن 


الد كتور عبد الوهاب المسيري YAY‏ 
يكون علامة انفصاله عنها وأسبقيته عليهاء وهو عقل محايد» قادر 
على رصد ما هو كائن وغير قادر على إصدار الأحكام وعلى 
التعرف على ما ينبغي أن يكون. لكل هذا نخد أن العقل المادي 
عقل تكنوقراطي محافظ رجعي يذعن لأمر الواقع» وهو في الوققت 
ذاته عقل إمبريالي» لأنه لا يلتزم بأية مقاييس أخلاقية وينكر 
الإنسانية المشت ركة (التآانس في مصطلح الدكتور التريكي). 

إن العقل الإنساني» شأنه شأن الظاهرة الإنسانية» مادي في 
بعض جوانبه» ولكنه في حوانب أحرى متجاوز للمادة» أي إنه 
ليس عقلاً ماديا واحدياً (ولا مثالا واحدياً) وإغا عقل إنساني 
يعيش في ثنائية المحسد والروح التكاملية. 

ونحن نذهب إلى أن العقل المادي يترحم نفسه إلى «العقل 
الأداتي» (إنسترومنتال ريزون 0۸ھ اها۸سامة) ويقال له 
أيضاً: «العقل الذاتي» أو «التقني» أو «الشكلي» (وهو على علاقة 
مُصطلحات مثل رالعقلانية القكنولوحية» أو «التكنوقراطية» 
ويقف على الطرف النقيسض من ر«العقل النقدي» أو 
«الموضوعي»). 

وقد ادرت داز الك وتا دراسة لي بعنوان: الفلسفة 
المادية وتفكيك الإنسان»وليسمح لي القارئ بالاقتباس منها. 

العقل الأداتي هو العقل الذي يلتزم» على المستوى الشكلي» 


۸٤‏ تعقيب على مبحث الدكتور فتحي التريكي 
بالإحراءات دون هدف أو غاية» أي إنه العقل الذي يوظف 
الوسائل في حدمة الغايات دون تساؤل عن مضمون هذه الغايات› 
وهل هي إنسانية أو معادية للإنسان. وهو» على المستوى الفعلي» 
العقل الذي يحدد غاياته» وأولوياته وحركته انطلاقا من نموذج 
عملي مادي بهدف السيطرة على الطبيعة والإنسان وحوسلتهما. 

وينظر العقل الأداتي إلى الإنسان باعتباره بجرد جزء يشبه 
الأحزاء الطبيعية/ المادية الأحرى. وهذا الجزء ليس له ما يميزه عن 
بقية العالم» ولذا فهو مستوعب في كليته في النظام الاحتماعي» 
وقي تقسيم العمل السائد وفي الطبيعة/ المادة. والإنسان شيء ثابت 
وكم واضح ووضع قائم لا بجوي أية إمكانيات» فهو جرد مادة 
استعمالية سكن توظيفهما وحوسلتهما لخدمة أي هدف» ولكن 
الهدف الأساسي دائماً هو بقاء الذات وهيمنتها. ولتحقيق هذا 
الهدف» يلجا العقل الأداتي إلى فرض المقولات الكمية على الواقع 
وإحضاع جميع الوقائع والظواهر (الطبيعة والإنسان) للقوانين 
الشكلية والقواعد القياسية والنماذج الرياضية» حتى بعكن التحكم 
في الواقع (ويصل هذا إلى ذروته في الفلسفة الوضعية). 

ينتج عن هذا ما يلي: 

١‏ - أن العقل الأداتي يصبح عاحزا تماما عن إدراك العمليات 
الاحتماعية والسياسية والتاريخية الم ركبة في سياقها الشامل الذي 


یتحطی حدوده المباشرة› بل إنه يعجز ماما عن إدراك غائیات 


الدكتور عبد الوهاب المسيري YA‏ 
نهائية أو كليات متجاوزة للمعطيات الحزئية الحسية والمعطيات 
المادية الآنية (ولذا» بعكن تسميته بالعقل الجحزئي) وهو ما يعني أنه 
يصبح عاحزا تماما عن تحقيق أي تحاوز معرق أو أخحلاقي. 

۲ - لهذا السبب نفسه» يصبح العقل الأداتي غير قادر على 
تجاؤز الحاضر للوصول إلى الماضي وإلى استشراف المستقبلء أي 
إن العقل الأداتي يسقط تماما في اللا زمنية واللا تارمخية. 

۳ - مع غياب أية مقدرة على إدراك الكل المتجاوز وأية أسس 
تاريخية ورؤى مستقبلية» أي مع غياب أية أرضية معرفية ثابتة» 
يعكن أن تستند إليها معايير عامة» يسقط العقل الأداتي تماما في 
النسبية المعرفية والأحلاقية والجمالية إذ تصبح كل الأمور 
متساوية» ومن ثم تظهر حالة من اللا معيارية الكاملة. ومع هذاء 
يعكن القول بأن النموذج الكامن والمهيمن على الإنسان يصبح مع 
تساوي الأمور» هو: الطبيعة/ المادة - السلعة - الشيء في ذاته - 
علاقات التبادل المجردة. 

٤‏ - لكل هذا» يصبح العقل الأداتي قادرا على شيءَ واحد: 
قبول الأمر الواقع والتكيف مع ما أمامه من وقائع قائمة وأحداث 
وجزئيات وظروف القهر والقمع والتنميط والتشيؤ والاغتراب» 
وهو ما يعني ثبيت دعائم السلطة وعلاقات القوة والسيادة 
القائمة في جحتمع معين وكبح أية نزعات إبداعية تلقائية تتجاوز ما 
هو مألوف. 


1۸٦‏ تعقيب على مبحث الد كتور فتحي التريكي 

ه - لكل هذا» فإن العقل رغم تحرره من الأساطير قد تحوّل 
هو نفسه إلى قوة عقلانية تحاول السيطرة على الطبيعة وعلى 
الإنسان وترشيد الحياة بشكل يؤدي إلى نفي الحرية تماماً ركما 
يتبدّى في البنى الحديفة للتسلط). ولذا فالتقدم أدّى إلى عكسه 
والتنوير ادى إلى الشمولية» والمجتمعات الحديثة التي تسعى إلى 
الفردية هشت الفرد. 

ولذا فهي في طريقها إلى شكل من أشكال البربرية تتقدم بخطاً 
حثيثة ررنحو الححيم». وما حرى في معسكرات الإبادة النازية إن 
هو إلا حزء عضوي من هذه المسيرة الشيطانية. 

وقد رصد یورحین هابرماس (۱۹۲۹ - )» آحر مثلي مدرسة 
فرانكفورت» ظاهرة العقل الأداتي وترويض الإنسان في 
المحتمعات الحديثة وسماها «استعمار عالم الحياة» (أي عالم 
الود ا العاف الى زد ادات ر تاع فة 
وتستمد وحودها منه). فالترشيد الأداتي والحوسلة المتزايدة متنامية 
في الحياة الاجتماعية» من قبل الأنظمة والمؤسسات الاقتصادية 
والسياسية والإدارية» يؤدي إلى استعباد الإنسان» وإلى تقلييص 
عالم الحياةء وهيمنة عالم الأداةء واستبعاد كثير من حوانب حياته 
الثرية وإمكانياته الكامنة المتنوعة (أي إن العقل الأداتي يودي إلى 
هيمنة الواحدية الموضوعية المادية» إن أردنا استخدام مصطلحنا). 


يضع مفكرو مدرسة فرانكفورت «العقل النقدي» (كريتيكال 
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رıزوd (critical reason‏ و ال اتا «العقل الكلي» أو «العقل 
اموضوعي»» في مقابل «العقل الأداتي» أو «العقل الجزئي» و 
«العقل الذاتي». وكلمة (نقدي) هنا مبهمة إلى ا ماء وتعود إلى 
مفهوم کانط في النقد. فکانط کان یری عمله باعتباره حزءا من 
الشروع التنويري الغربي الذي رفض جميع الحجج التقليدية 
القائمة وأحضع كل ا ولكنه لم يتوقف عند هذا الحد» 
وإنما أحذ حطوة للأمام وأ e a‏ ذاتهاء أي 
إن كانط أخحضع أداة الاستنارة الكبرى للنقد وبين خدودها 
الضقة ار زا بذك غقلدية عض الأينارة أئ إن اة 
عقلانيتين: عقلانية مباشرة وسطحية» وعقلانية أكثر عمقأ» وهذا 
هو الذي ترحم نفسه إلى عقلانية العقل الأداتي وعقلانية العقل 
النقدي. 

ويتسم العقل النقدي ما يلي: 

- ينظر العقل النقدي إلى الإنسان لا باعتباره جزءا من كل 

أكبر منه يعيش داحل أشكال اجحتماعية ثابتة معطاق مستوعبا تماما 
فيها وقي تقسيم العمل القائم» وإنما باطازه اا شقلا ماعا 
لكل ما حوله من الأشكال التاريخية والاجتماعية. 

۲ - العقل النقدي يدرك العالم (الطيدة و الإنسان) لا کہا 
تد رکه العلوم الطبيعيةء باعتباره مُعطْىٍ N ET‏ 
کن وغا ید رکه باعتباره ضعا قائاً وإمكانية كامنة. 


A۸‏ تعقيب على مبحث الد كتور فتحي التريكي 

٣‏ - العقل النقدي لا يقنع بإدراك الجزئيات المباشرة» فهو قادر 
على إدراك الحقيقة الكلية والغاية من الوحود الإنساني. 

٤‏ - العقل النقدي قادر على التعرف على الإنسان ودوافعه 
وإمکانیاته والغرض من وجوده. 

٥ه‏ - العقل النقدي» لكل ما سبق» قادر على او الذات 
الضيقة والإحراءات والتفاصيل المباشرة والحاضر والأمر الواقع 
(ولذا بعكن تسمية «العقل النقدي» ب رالعقل المتجاون»). وسن 
ثم» فهو لا يذعن لما هو قائم ويتقبله» وإنغا بعكنه القيام بجهد 
نقدي بحاه الأفكار والممارسات والعلاقات السائدة والببحث في 
حذور الأشياء وأصولها وقي المصالح الكامنة وراءها والمعارف 
المرتبطة بهذه المصالح (وهذا هو الجانب التفكيكي قي العقل 
النقدي). 

> - الحقيقة الكلية التي يد ركها العقل النقدي والإمكانيات 
الكامنة ليست أنورا بجردة متجاوزة للاسان (الفكرة الهيجلية 
المطلقة) وإنما كامنة في الإنسان ذاته» والعقل النقدي قادر على 
رؤيتها في كمونها هذا (أي إن الإنسان يحل محل الفكرة المطلقة). 

۷ - لكل هذاء فالحقيقة لا توحَد في الواقع بذاته» وإنغا تقع 
بون الواقع الملموس (كما يحدده المجتمع من حهة) والخبرة الذاتية 
من حهة أحرى. ولذا فالوضع الأمثل هو وضع التوازن بين الذات 
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والموضوع» وهذا ما يقدر على إنضازه العقل النقدي وما يفشل فيه 
تماما العقل الأداتي. 

۸ - التاريخ هو عملية كاملة تتحقق من خلالها الذاتيية 
الإنسانية أي إن التاريخ هو الذي يرد إلى الإنسان (حالق 
التاريخ) وليس الإنسان هو الذي يرد إلى التاريخ. ولذاء فإن 
الجتمع في كل لحظة هو نحل فريد لالإنسان» وتحقق الإمكانية 
الإنسانية قي التاريخ هو الهدف من الوحود الإنساني. 

٩‏ - يمكن إنجاز عملية انعتاق الإنسان من خلال التنظطيم 
الرشيد للمجتمع (المبني على إدراك الإمكانية الإنسانية) من خلال 
الترابط الحر بين أفراد» لدى كل منهم الإمكانية نفسها لتنمية 
نفسه بالدرجة نفسها وبذا بنع الاستغلال. 

٠١‏ - يكن للعقل النقدي أن يساهم في هذه العملية من 
خلال الحهد التفكيكي الذي أشرنا إليه» ويعكنه أيضا القيام بجهد 
تر كيبي ٳبداعي» فهو قادر على التمييز بين ما هو جوهري وبين 
ما هو عرضي» وعلى صياغة نموذج ضدي لا انطلاقاً ما هو 
مُعطى وإفا مما هو متصور ومکن نی آن واحد» ویعکن على 
أساسه تغيير الواقع» أي إن العقل النقدي يطرح أمام الإنسان 
إمكانية جاوز ما هو قائم دائما انطلاقاً من إدراكه لما هو ممكن 
داحله» أي إنه يفتح باب الخلاص والتجاوز أمام الإنسان» وهو 
عكس التكيف والإذعان للأمر الواقع (على طريقة العقل الأداتي). 


۹۰ تعقيب على مبحث الدكتور فتحي التريكي 

ورغم أن مفكري مدرسة فرانكفورت لم يصرحوا بهذ 
فيمكن القول بأن الحقيقة الكلية التي يتحدثون عنها هي حقيقة 
ثابتة» وأن الغاية الإنسانية التي يتحدثون عنها هي غاية نهائية» 
فکأنهم يعارضون ما هو ثابت ونهائي وکامن» ویضعونه في مقابل 
ما هو متغير وآلي وظاهر. ولذاء ورغم حديشهم الدائم عن المادية 
والتاريخية» فهم أكثر ت ركيباً من ذلك. فالكل الاحتماعي الذي 
يتحدثون عنه والإمكانية الإنسانية الكامنة التي يتعرفون عليهاء 
والكل الإنساني الذي لا يعكن فهمه إلا من منظور الغائية 
الإنسانية الكامنة فيه» هذه كلها ليست مفاهيم علمية مادية» وإنغا 
هي مفاهيم فلسفية متجاوزة لعالم الطبيعة/ المادة. لكل هذاء يطلق 
على مدرسة فرانكفورت اصطلاح ررإنسانية (هيومانية) 
ميتافيزيقية». أي إن مقولة الإنسان تصبح مقولة متجاوزة لقوانين 
الط ا وط سن ها قان يفك رى رة 
فرانكفورت يذهبون إلى أن آلية المخلاص ليست الطبقة العاملة» 
ولكنها تتمثل في المثقفين القادرين على التعرف على الإمكانيات 
الكامنة في الإنسان وعلى رؤية الماضي والحاضر والمستقبلء ثم 
يضيفون إلى المغقفين رأكثر العناصر تطورا في الطبقة العاملة» (أي 
أكثر العناصر اقتراباً من المغقفين). 


*% % % 


(الحداثة وما بعد الحداثة) 
للدكتور عبد الوهاب المسيري 
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لقد حاولت حاهداً في تحليلي لمقومات ما بعد الحداثة أن أبين 
أن من بين تمظهرات العقل في الحضارة الغربية توجهها التقني» 
الائ فد سب احا 4 الة وفي اللا إنساني بصفة عامة. 
وفي هذا المحال فإني أتفق مع الأستاذ الدكتور عبد الوهاب 
المسيري عندما بين في هذا الكتاب أن الحضارة الغربية رعا تكون 
قد بدأت بإعلان رموت الإله باسم الإنسان وم ركزيته» ولكنها 
انتهت في الأخير بإزاحة الإنسان عن الم ركزء لتحل محله جموعة 
من المطلقات أو الثوابت المادية». وقي واقع الأمر فإن اتفاقنا هنا 
يتمحور حول ذلك التوجه للعقل في تمظهره الغربي بصفة عامة» 
توحها غير نظرتنا للكائنات على الصعيد الأنطولوحي» وقدمت 
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لها معاني حديدة» وفسخ على الصعيد الجمالي مقاييس الإبداع 
الكلاسيكية والحديثة» وعوضها بذاتية تكاد تكون كلية» وفكك 
على الصعيد الأحلاقي قيماً قد بدت وكأنها مقبولة ومتفق عليها 
من قبل الجميع» وساهم بقسط وفير على الصعيد الروحي في 
تلاشي المعاني السماوية والاعتقادات الدينية والمراجع الروحية 
بصفة عامة. فليس ثمة من شك في أن رمعقولية جديدة للفلسفة 
بدأت قي عصر ما بعد الحداثة» تمسك بتلابيب الغرب وتهيمن 
عليه» كذلك الشأن بالنسبة إلى ظهور ميادين جديدة للبحث 
الفلسفي والعلمي» كاللا وعي والجنسانية والسلطة وغيرهاء فقد 
كان هذا الظهور مؤشرا من مؤشرات فلسفة ما بعد الحدائة. 

ففي هذا المجال إذن قد لا أحتلف كيرا مع نص الدكتور عبد 
الوهاب المسيري» هذا النص الذي جحاء حقيقة ثريا بالمعلومات 
الجادة» ثاقب التحاليلء ا و العام لفلسفة ما بعد 
الحداثة. ولكنني قد لا أوافقه في بعض مواقفه الفكرية الفلسفية 
التي تبدو لي في الصيغة التي حاءت بها غير مكتملة» وتحتاج إلى 
تدقيق أكثر وعمق أبعد. وسوف أقتصر على النقط الاستدلالية 
الثلائة الآتية: 
-١‏ المادية الصلبة والمادية السائلة 

حاول الأستاذ الدكتور عبد الوهاب المسيري التأكيد على 
الصبغة المادية المهيمنة على الحضارة الغربية» على كل الأصعدةء في 
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العلم والفلسفةء والأحلاق والمجتممع» والسياسة وغيرها. وينبهنا 
من أول وهلة أن استخدامه لكلمة (مادي) هو استخدام فلسفي 
ررأي الإبمان بأن المادة هي الأصل والمحرك الأساسي للكون» كما 
ينبهنا أن ر«النموذج المادي لا يعني أنه النموذج الواحدء فالمخقفون 
الغربيون يدورون في إطار نماذج معرفية أحرى تتحدى النموذج 
المهيمن» ولكنها مع هذا لا تتمتع بال ركزية نفسها أو الفعالية في 
الجتم. 

قبل الخوض في الإشكالات والصعوبات التي تعترض الباحث 
مام هذا الطرح» لا بد من حاولة تحديد مفهوم المادية» وضبط 
تصوراته ومقوماته. ولنبدا بالتعريف الذي يقدمه المسيري عن 
العقلانية المادية التي هي «الإبعان بأن الواقع المادي يحوي داخحله ما 
يكفي لتغييره» دون حاجة إلى وحي أو غيب». والعقل البشري لا 
يدرك الحزئيات المتغيرة» بل يدرك الكل كما يدرك حركة الكل 
عا أنها ثابتة متجاوزة لها معنى وهدف» ولها معياريتها 
ومعقوليتها. فما بحدث يحدث حسب قانون مطرد ثابت» وليس 
بالمصادقة العمياء». 

حتى ندرك مقاصد المسيري في هذا التعريف» لا بد من 
تقسيمه إلى فقرتين أساسيتين: 


الأول تحعل من المادة را ع غ الات ويحوي 
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داحله أسباب تكونه وعمله (وهو المعنى الذي نعطيه عادة 
للمادية). 


والثانية تتعلق بالعقل المرتبط بالمادة» والذي يتمحور عمله في 
إدارة الكل» حسب قوانين مضبوطة تفسر الأسباب والغايات. 
وقد أدى ارتباط الفكرتين المذكورتين إلى فلسفة التنويرء أو ما 
يسميه المسيري (ج ركة الاستنارة). 

وإذا ما اردنا الآن التعمق في كل ذلك لا بدلنامن ترك 
العموميات جانباًء والبحث قي بنية المادة منظور علميء» لنتحنب 
السهولة في إطلاق النعوت وأحذ المواقف. لم يعد هناك شك في 
أن بنية المادة قد تحددت في النظرية الذرية التي اتبعها الكيميائيون» 
وأقرها أيضا بعد لأي الفيزيائيون. رفنحن الآن نستطيع إحصاء 
عدد الذرات في قطعة معينة من المادة» ونستطيع كذلك قيس 
حجم الذرةء بل إن الفيزيائي قد تحاوز اليوم ذلك فراح يسبر غور 
البنية الداحلية في الذرة» وقد انتقلت عنها خحاصية عدم 
الانشطاں»' بل تم ضبط عدد الجزئيات الصغيرة الموحودة في 
واحد من المادة» وعبر عنها العلماء ب N‏ التي تساوي كماهو 
معلوم ٦,۰۲۲۱۰"‏ وهو عدد مهول» وکل يفسر معطيات 


)١(‏ انظر أندري فنياي» بنية المادة» ترجمة علي بالحاج» مدينة العلوم تونس 
م 
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كثيرة من الكون الذي نعيش فيه. فمعنى ذلك أن المادة لم نعد 
ننظر إليها وكأنها شيء ملموس محسوس» نراها كما نرى طاولة 
ار ور ا اک ف فر ت 
تتمظهر في بنى مختلفة وشديدة التنوع» لا نهاية لهاء في عشوائية 
تامة. ولعل هذه الفكرة الجديدة عن المادة هي التي أحدثت 
تكنولوجيا حديدة شديدة التطور كصناعة المواد البلاستيكية 
ومواد جحديدة لها خحاصيات جديدة» تستفيد منها الإعلامية 
والإلكترونية والبيولوحيا والطب» كالكلوة الاصطناعية» والقلب 
الاصطناعي» وغيرهما. 

ذلك أن التقسيمات الكشيرة التي يقوم بها العلماء للمادة 
ولبنيتهاء والعلاقات والتأثيرات والتفاعلات الموحودة بين هذه 
التقسيمات العدة» ثم العدد اللا نهائية للبنى الممكنة للمادة» 
وعشوائية ح ركياتها كلها تحعل من فكرة المادة» كما وردت علينا 
في القديم» وحتى في القرن التاسع عشر غير بجدية» ما أنها قد 
خحضعت هي بدورها إلى التجريدء ا ل وصرع الرياضيات 
وأشكالها وأعدادها» بل خحضعت أيضا إلى مط تصوراتنا 
وفرضياتنا العلمية» وأصبحت مقولة ميتافيزيقية لا غير. 

هكذا لا مكنا القول بأن الواقع المادي الموضوعي «يشكل 
كلا ساسكا ترابطة أجراوة رياط البية الاه بل 
والمطلقة». 
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لذلك يجب أن تتغير نظرتنا إلى العالم الطبيعي بصفة عامة» فمع 
تطور النسبية الفيزيائية والكيمياء الحرارية الدينامية» يحب أن نأحذ 
مأحذ المجد» تلك الاحتلافات الشديدة في المادة والتغيرات 
المتواصلة. 

فقد بدأ العلماء يشعرون بضرورة الابتعاد عن النظرة الكلية» 
وعن التحديد الحتمي للمادة والطبيعة» فقد بين كارل بوبر مفلا 
أن عالمنا هو عالم (اللا محدود) وبين إيليا بريغوحين» أن العلوم 
حاليا قد أصبحت مبدخة لبنى وهيكل حديدة وأن اللا استقرار 
كن أيضا أن بكرن قاعدة ق عذيد من الأنساق ار كية الدينامية 
فلم تعد السببية التي يقول بها العلماء صلبة ولا مطلقة» ولم يعد 
الواقع المادي (كلاً متماسكاً مرتبطاً). وشخصياً لا أعتقد أن 
(المادية السائلة) بتعبير الأستاذ عبد الوهاب المسيري هي التي 
تفسر كل الظواهر الحضارية في الغرب. 

فمن التحليل السابق نستنتج تعقد الأسباب وكثرة الظواهرء 
بحيث يبدو من الصعوبة مكان» أن نحد ما يخول لنا احتزالها في 
عنصر حدد ومهيمن. زد على ذلك أن تصور المادية في حد ذاته» 
هو محل إشكال ما أنه يخضع أيضاً إلى التعدد والتنوع» وحتى 
العلماء قد أصبحوا يعطون لعناصر أخحرى غير مادية بالمعنى 
الكلاسيكي 5 تفعیلياً شديد الأأهمية. 


لهذا يحب» حسب رأيي عدم التعميم» وأن نتحدث عن مادية 
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الغرب بكثير من التحري» لأن الغرب هو الذي طور بكثير من 
النجاح المعطيات الحسية الحمالية من خلال تطويره للفنون الحميلة 
والفنون التشكيلية والتصويرية» كذلك هو الذي طور الخيال 
العلمي والفلسفي والأدبي» وأدخلنا عوالمه المختلفة والمتعددة» وهو 
أيضاً قد ساهم بقسط وفير قي التربية الروحية والفنية. 
فالتقسيمات السهلة بين غرب مادي وشرق روحي غير جحدية 
وغير علمية» هي تخضع فقط إلى تخمينات صدرت عن مستشرقين 
ومثقفين في القرنين الماضيين» عندما كانت المعلومات عن الغرب 
والشرق التي بحوزتهم غير كافية. 

ومن أخحطاء التعميم أن ا الفيلسوف الألماني (نيتشه 
ماديا) وهو الذي قاوم بشدة الفلسفة المادية» وبين أنها سبب من 
أسباب انحطاط الإنسانيةء وهو الذي كان يعشق الأديان الشرقية» 
لأنها تقدم إلى (الروح) قوة خحارقة تقربها من الإنسان الاسمي. 

ولست أريد هنا أن أقدم بسطة لفلسفة (نيتشه) ولكني أؤكد 
عن فهمها على حقيقتها. كان (نيتشه) متمرداً لا حالة وقد طال 
تمرده هذا كل الأنساق الاحتماعية» ما في ذلك الدين المسيحي› 
كما قدم للمدنية الغربية إنذارات متعددة» حاولا ررتحسين ذلك 
اجزء من العالم الذي ما زال قابلاً للتغيير» حسب تعبيره» بل 
نستطيع القول بأن معضلته الكبرى قد تمثلت في التساؤل التالي 


۲۹۸ تعقيب على مبحث الد كتور عبد الوهاب المسيري 
«هل ما زلنا نستطيع إنقاذ الإنسانية التي هي بصدد الانحلال». 
وقد عالجها بطريقة غير مادية من خلال تحليله للقيم وتهده» لما 
حاء فيها من ارتكاس وخحذول» ونفعية وانصهار في المادية» لأن 
مهمة الفلسفة الحقيقة هي إنتاج الحياة وليس إنقاج الموت. 

ومهما يكن من أمر فإنه من التبسيط أن نحشر قضايا الغرب قي 
ثنائيات تختزل التحليل» وجعله يأحذ نهج التخحمين والمواقف 
الإيديولوحية. فالواقع الغربي شديد التنوع والتعقد مثله مثل واقع 
الحضارات الأخحرى» التي تتشابك فيها معطيات مادية وأخحرى 
روحية» بدون أن تكون هناك هيمنة كلية ونهائية لعنصر واحد. 

فعلى الفلسفة أن تأحذ بعين الحد هذا التنوع الشديد حتى لا 
تصبح تخمينات إيديولوجية» لأن الإيديولوجيا هي التي تحتاج إلى 
أن تختزل المعطيات في قوالب سهلة الفهم حتى يستطيع رحل 
السياسة أن يأحذ قراراته على ضوئها. فلا المادية الصلبة ولا المادية 
السائلة هما سمتا الحضارة الغربية» فكل الحضارات تتضمن تلك 
العناصر بدون استشناءء لتكون الغلبة تارة للمادية بقسميهاء وتارة 
أحرى للروحية بتقسيماتها المختلفة» قي الفترة نفسها حسب 
الظطروف والمعطيات الداحلية والخارجحية. 
۲- دريدا والتفكيكية 

يعتبر الأستاذ عبد الوهاب المسيري أن التفكيكية التي اقترحها 


الدكتور فتحي التريكي ۳۹۹ 
الفيلسوف الفرنسي (حاك دريدا) للببحث عن المعنى في أعماقه 
هي ظاهرة من ظواهر المادية الغربية في صبغتها الحديدة اللا 
عقلانية السائلة. 

لا بمكن أن ننكر هنا أن فلسفة (دريدا) هي في ذاتها محاولة 
لفهم العقلانية الجديدة» التي أنتحتها علوم العصر» وطورتها 
فلسفات القرن العشرين المتأثرة شديدة التأثر بالمادية الماركسيةء› و 
الفلسفية النتشوية» وفلسفة اللاوعي الفرويدية» بحيث سيلعب هنا 
(دريدا) دور المفكر الذي يبحث بوسائل فلسفية حديدة عن 
المعنى» فيسير بذلك في الطريق نفسه الذي سار فيه (هايدجير 
ومرلوبنتي وغاستون باشلار) وغیرهم. 

ليس ثمة شك في وجحود علاقة ما بين اليهودية في طرحها 
لحملة الأفكار المتناقضة المتقابلة» مشل المطلق والنسبي» والفابت 
والمتغير» وبين فلسفة (دريدا) بصفة عامة» وأطروحة التفكيك 
بصفة حاصة. وما حاء في نص الدكتور عبد الوهاب المسيري (ما 
بعد الحداثة واليهودية) بالرغم من أنه أطنب وانحرف في بعض 
الأحيان عن النهج العلمي الأكادعي عندما حعل من فلسفة 
(دریدا) استتباعا لا غير لليهودية من حيث هي دين وفكر» مثلها 
مثل فلسفة ما بعد الحداثة عامة. 

صحيح أن (حاك دريدا) يهودي جزائري عاش قي الجزائر 
شبابه كله» ثم انتقل إلى باريس للدراسة. وقد كان عرضة 


۳.۰ تعقيب على مبحث الدكتور عبد الوهاب المسيري 
لخر الاس ارو الفر ن إتاك وط د وو هة 
الفرنسيون» ودرس في المدارس المختلطة مع الجزائريين العرب. وقد 
أثر ذلك في مسيرته وفلسفته» فليس بغريب أن يكتب قي الوضع 
الذي عل ردي و اة ار ةه ون فر اا ان 
عزج تفكيره الفلسفي .ععطيات دينه» الذي هو بالنسبة إليه محرد 
انتماء ما أنه كما يقول (خارج الأديان). 

فانتماءاتنا العقدية والفلسفية تكون دائماً وأبداأ حيوية فى نط 
تفكيرنا وأبجحاثنا وإبداعاتنا. فلا يستطيع (دريدا) ولا الملسيري أن 
يخرجا من جلديهما ومن حضارتيهماء ليبدعا فلسفة بدون انتماء. 

فمفهوم التفكيك قد نجحد له ما يشبهه في أفكار عديدة وقي 
أديان عديدة لا في اليهودية فقط. إلا أننا إذا أردنا أن نحد له حذراً 
صاباًء فعلينا بالعودة إلى النقدية المطرقية النتشوية وإلى جينالوحيا 
الأعماق في فلسفة اللاوعي الفرويدية. 

وشخحصياً لا أريد النقاش في المواضيع العقدية» لأني أحترمها 
كلهاء وأحترم حرية كل منا قي انتماءاته واحتياراته الفكرية 
والسياسية» والفلسفية والعقائدية. فإن كانت يهردية (دريدا) قد 
ثرت قي فلسفته» فذلك بديهي» ومن حقه الكامل الانتماء إلى 
حضارته والدفاع عنهاء كماهو من حقي أنا أن أنتمي إلى 
حضارتي الإسلامية وأدافع عنها. 


الدكتور فتحي التريكي ۳۰١‏ 

أما أن يكون (دريدا) صهيونياً يدافع عن دولة إسرائيل متهجما 
على الإسلام والعرب» فهذا لاء لأني لم أقرأله شيا من هذا 
القبيل» ولم يتخذ هذه المواقف في نقاشاتنا المتعددة. بل بالعكس 
من ذلك» فهو يعتبر بصريح العبارة أن قيام دولة إسرائيل هي 
عنف في حد ذاته» لأن استيطانها في فلسطين» قد أحدث عتفا 
شديداً في المنطقةء فيقول مغلا“ : ررإنه بالرغم من هذا العف 
الأصلي لتكوين دولة إسرائيلء لا بد من قيام دولة فلسطينية لها 
كل الحقوق بدون استناء» بالمعنى القوي لكلمة دولة أو التعايش 
في دولة ذات سيادتين بدون تمييز» يكون فيها الشعب الفلسطيني 
حرا من أي ضغط وعنصرية غير مقبولة.. لقد كنت دائماً أحكم 
حكماً شديدا ضد الحكومات الإسرائيلية في تعاملها مع 
الفلسطينيين» . 

ويضيف (دريدا) قائلاً: ررإني يهودي أشعر بكثير من الشفقة» 
بل بتضامن مؤ كد مع متساكني الجهة» ومع الضحايا التاريخيين 
سرا انر ودا أو لين لق راسة أحدات هة الزن 
3 تدا آفرل دا قلست غت ريا خد الاه 


ولا أظن الدكتور المسيري يخالفني الرأي هناء لأنه يقر بأن 


(۱) انظر کتاب دریدا رکیف سیکون غدنا) 
Jacques Derrida & Elisabeth Roudinesco, De quoi demain...,‏ 
Fayard, Galilee, Paris 2001, pp. 193 &194‏ 
(۲) المصدر السابق نفسه. 


۳.۲ تعقيب على مبحث الدكتور عبد الوهاب المسيري 
(يهودية المفكر اليهودي) لا عكن أن تكون سبب نزوعه نحو 
التفكيك» وإنما القضية هي قضية حضارية بالأساس» لأن فكرة ما 
بعد الحداثة أنتجتها معطيات الحضارة الغربية المتطورة» على 
الصعيد التكنولوحي الاقتصادي من ناحية» وأبتتها فلسفات النقد 
(ما ركس» نيتشه» وفرويد) على الصعيد الإيديولوحي العام من 
ناحية أخحرى. 

ليس ثمة من شك أن (دريدا) قد وضع موضع النقد فكرة 
الحقيقة المطلقة الخالدةء وحاول تحرير المعنى» مغله مثل فلاسفة ما 
بعد الحداثةء ولا سيما (ميشال فوكو وحان فرانسوا ليوتارد 
وجیل دولوز) وغیرهم. 

والدكتور المسيري على حق عندما يؤكد على هذا التوجه 
التهديعي في فلسفة (دريدا) على أننا لا بد أن نوضح أن الفلسفة 
في كنهها ومسارها لا تكون محدية» إلا إذا فتحت آفاق الفكر نحو 
النقد الجحذري» وجحاوزت حدود الظنون والأفكار السائدة والتي لا 
تقوم على المعنى ولا على البرهان. فبدون حركية النقد والتقويض 
والتشهير لا بعكن للفلسفة أن تكون جحدية ومبدعة. 

فمهمة القول والكتابة تتمثل عند (دريدا) في إظهار ما غاب 
عن الأنظارء وعن المفكر فيه بأن نفكر في الآحر» من حيث هو 
آحر» وقي الحدود المتوارية ما بين الأشياء. فالتفكير هو تفكير 
الاحتلاف والغيرية» ما أنه يضعنا أمام كثرة المعاني وتشعب 


الدكتور فتحي التريكي ۳ 
الآثار. فالهو هو حسب تعبير الفارابي لا يكن أن يخلق تفكيرا 
جوا و ادا ا یکو ن ار دو چا کا ا ا ر 
فيه» بينما سيكون الاحتلاف مفجرا للمكن» وسيطرح أمامنا 
إشكاليات نقبلها أو ننفيها. وعندما دافعت قي كل مؤلفاتي عن 
فلسفة التنوع» فقد كان همي أن لا ننحبس في السائد والمعاودة 
والهو هوء ون نفجر قابلية فكرنا للاختلاف والنقد» حتى نعالج 
قضايانا بفكر متحرر ومتنورء ولا من خلال الأمر المقضي أو من 
خلال معاودة الأطروحات للماضية بدون نقد واحتلاف. 

لقد زعزعت فكرة الاحتلاف والغيرية أركان المعقولية الغربية» 
التي تناولتها بالبحث في تدخلي السابق. لأن المعقولية الغربية قد 
حددت المعنى قي التعالي» وجعلت من ح ركة التعالي مشدودة نحو 
إقرار الوحدة النهائية الخالدة التي قد تكون الحقيقة الثابتة المطلقة»› 
وقد بين مثلاً (هابرماس - الفيلسوف الألماني) أن بناء هذه 
الوحدة المتعالية ضروري» لإقرار فكرة الغرب (وأفهم هنا هيمنة 
الغرب على بقية الحضارات) باعتبار أن الغرب هو بالنسبة إلى 
(هابرماس) الضامن المطلق للكونية. أما إذا تعددت المعاني 
وانفتحت على الثقافات المحتلفة» فإن فكرة الغرب ستضمحل 
شیا فشیعا وسيفقَد الغرب سيادته. 

هكذا يمكننا ملاحظة الوحهة الإيجابية لفلسفة (دريدا) 
التهييمية» .ما أنها تعطي للغيرية أرضية صلبة لتتدخحل في إعادة 


۳٤‏ تعقيب على مبحث الدكتور عبد الوهاب المسيري 
صياغة كونية حديدة للإنسانية لا تقوم على هيمنة الغرب» بل 
على مفهوم الضيافة"“ وقواعدها التي ستعطي إلى العلاقة التي 
تربطني بالآحر» صبغة تسالمية منفتحة فيها احترام متبادل للهويات 
وللمعتقدات» وللمآرب والطموحات. 
۳ - (فوكو) والهامشية 

أما النقطة الثالثة والأحيرة» التي أريد أن أحوض فيهاء لمناقشة 
الدكتور عبد الوهاب المسيري» فهي تخص المعقولية الغربية 
والهامشية بصفة عامة. 

تتسم فلسفة الحداثة بنقدها اللاذع لكل تمركز ولكل محاولة 
لبناء مرجعية موحدة وم ركزة للفلسفة» كما تتسم برفضها القاطع 
لإيديولوحيا الثنائيات الت ركيبية» التي تحبس الفكر داحلها» وتضيق 
عليه الخناق لذلك» لابد لها أن تعيد الاعتبار إلى الهامش من 
حيث هو الذي يستطيع التقليل من وهم أهمية المركز. ولعلنا 
نستطيع بحق أن ننعت فلسفة ما بعد الحداثة بفلسفة الهامش. وقد 
بين ذلك الأستاذ الكريم عبد الوهاب المسيري بكل وضوح معيباً 
على هذه الفلسفة استبعادها للمرحع وال ركز لأن كل شيء 
سيصبح مكنا فيمكن لهؤلاء أن ريحتسوا أفخر الخمور» 
ويضاحعوا أجمل النساء والغلمانء كما فعل الرومان (...) وكما 


Jacques Derrida, De نبحد ذلك واضحا في كتابه عن الضيافغة‎ )١( 
I’hospitalite, Paris 1997 


الدكتور فتحي التريكي 0. 
يفعل الوثنيون العدميون» عندما يشعرون بالعدمية المطلقة عليهم» 
إذن فليست هناك - حسب المسيري - أحلاقيات الكتابة والفكر 
الفلسفي إذ ررمن أحل ماذا كل هذا العناء» وكل هذه المعاناة؟» 
فبما أنه لا توحد معيارية «لا يكن تأسيس نظم أخلاقية عامة» 
وإنما بعكن تأسيس اتفاقيات محدودة الشرعية». 

إن ضرورة أحلاقيات التعامل لا شك فيها. وفلسفة (ميشال 
فوكو) الأخيرة» قد أكدت على ذلك بوضوح شديد. ولكن ما 
هو مرفوض عندهم» هو أن تتحول الأخلاقية إلى نسق واحد 
محدد» لكل أعمالنا وتفكيرناء بحيث نعود مسن حيث لا نشعر إلى 
ميتافيزيقية ال ركز والمطلق. وقي حقيقة الأمر ليس هناك إلغاء للعقل 
كما يظنه البعض» وليس هناك لحرء للامعقول» ولا للجنون» ولا 
لسيادة الغرائز والعواطف. وليس هناك تهديم للنظام والتنظيم» بل 
هناك تشهير بالهيمنة المطلقة التي حاول بوساطتها منظرو الحداثة 
أن يؤقلموا العقل مع مطاحهم ومصالحهم» حتى يتسنى لهم - 
وهم ضعفاء حسب نيتشه - بأكاذيبهم الملفقة» أن يهيمنوا على 
العالم بوساطة زعمهم للوحدة الصماء للإنسانية. لذلك يجب 
صنع فكرة أحرى مغايرة عن الإنسان الذي يحيا ويعيش حضارته 
وثقافته» ولكن بدون أن يجعل المعرفة هي التي تتحكم في حياته. 

ولعل (ميشال فوكو) عندما نقد النظام وفكك تفصلات 
السلطةء حاول أن يعود إلى مسألة الذات بالبحث. ففوكو يعتبر 


a1‏ تعقيب على مبحث الدكتور عبد الوهاب المسيري 
أن عمله البحثي لا بعكن حصره في تحليل الظاهرات السلطوية 
وإرساء قواعد لها. فالمهم بالنسبة إليه هو دراسة أنغاط التذويت“ 
للكائن البشري في الفقافة الغربية» من حلال تحول الفرد إلى 
شخص له حقوقه» في جتمع معين» على مستويات لائة: 

-١‏ فقد حاول (ميشال فوكو) - في القسم الأول من أعماله 
العلمية - من خلال دراسة تمظهرات التاريخ الطبيعي والتاريخ 
البشري (علم الأحياء) تحليل مختلف طرائق البحث التي تسعى إلى 
بلوغ الم ركز - مركز العلم - تي توضيح الذات المتكملة (في فقه 
اللغة واللسانيات مغلا داحل كتابه الكلمات والأشياء) وني 
توضيح الذات المنتجة (في الاقتصاد). 

۴- كذلك قام (ميشال ف وكو) - في القسم الثاني من أعماله 
- بدراسة توضيع الذات في الممارسات الاستبعادية المميزة بين 
الذوات. فالذات مقسمة داحل ذاتها وقي المجتمع» حيث أن 
الحداثة قد قامت على إحداث شروخ عميقة بين المحنون 
والإنسان السليم» بين المريض والمعافى» بين المجرم والمواطن 
النزيه. 


-٣‏ وقد حاول (فوكو) في المرحلة الثالثة والأخيرة من حياته» 


Les modes de subjectivation (1( 


الدكتور فتحي التريكي ¥ 
أن يدرس تموضع الذات في الجنسانية داحل الحضارة الغربية» 
بحيث إنه سيكتشف المرء داخله ذاتا للجنسانية إن صح التعبير. 

فيمكن القول إذن: إن فلسفة (ف وكو) هي قبل كل شيء 
فلسفة الذات» المرتبطة .عجموعة الآليات السلطوية المحتلفة داحل 
الحضارة الغربية. 

فا معقولية الغربية - حسب (ميشال ف وكو) - مرتبطة بتقنيات 
القمع السلطوي» الذي ما انفك يعوضع الذات داحل الممارسات 
المعرفية» وقي الممارسات الاستبعادية التقسيمية» وف الممارسات 
الجنسانية. 

ویتساءل ف وکو قائلا: «هل ينبغي محاكمة العقل؟»»› وجيب في 
الال آنه رلا شيءِ أعقم من ذلك . بل جب اعتماد طريقَة 
أخحرى غير الإدانة والمحاكمة» وهي طريقة أ ركيولوجحية تبحث في 
تحت تربة الظواهر السلطويةء حللة السياق والتمفصلات في عدة 
ميادين وتحارب مختلفة» كالحنون والمرض» والموت والجرععة»› 
والجنس وغيرها. 

ولكن فلسفة (ف وكو) - حسب رأينا - لا تبقى حبيسة المجال 


)١(‏ انظر كتاب (ميشال فوكو مسيرة فلسفية) وهو من تأليف أوبير 
درفوس وبول رابينوف وترجمه إلى العربية حورج أبي صالح» 
منشورات مركز الإنماء القومي ببيروت. 


۳۰۸ تعقيب على مبحث الد كتور عبد الوهاب المسيري 
العلمي لهذه الأ ركيولوحية» بل تتجحاوز ذلك لتصبح فلسفة 
الاو لأن ا هي التي تکون حسب (ميشال ف وکو) - 
حافزا كيمياوياً يسمح بتوضيح العلاقات السلطوية» وبتبيين 
موضع اندراحهاء واكتشاف نقاط ارتكازها والطرائق التي 
تستخدمها. 

فالمهم لا يكمن في دراسة عقلانية السلطة» وحوهرها 
وماهيتهاء بل المهم هو تحليل علاقات السلطة من خلال تجابه 
الاستراتيجيات» وأشكال للمقاومة» لتفكيك هذه الاستراتيجيات 
وفضحها والتشهير بها. لذلك تكون هذه الفلسفة هي نضال ضد 
كل ما لا يقبل. فهي نضال يؤ كد الحق في الاحتلافات لكل فرد 
في أي بحتمع كان» ولكنه من ناحية أحرى لا يعتبر هذا احق هو 
انعزال عن الآحر» بل هو حق مع الغير من أجل تعايش حر (ما 
سميته بفلسفة التآنس). وهي نضال ضد السلطة المرتبطة بالمعرفة 
والمشرعة للكفاءةء والتي تعتمد الكذب والتحريف والخداع 
وتجعل من الحقيقة حلودا وثباتا لا عكن زعزعتها. فالمهم هو فضح 
استعمال الساطة للمعرفة وطرق الهيمنة عليها. وهي أخيرا نضال 
ضد انحباس الأنا في المجرد. فنحن نعيش ونخياء نجس ونتألم» 
لذلك يجب التشهير بالممارسات العنيفة للسلطةء احتماعا واقتصادا 
وإيديولوجية» ولا سيما التحقيق الإداري والتكنولوحي المحدد 
لهويتنا. وبكلمة واحدة تكون فلسفة (ف وكو) هي نضال ضد 


الدكتور فتحي التريكي ۳ 
تقنية السلطة اليومية المصنفة والمعقلنة لهويتهم وحقيقتهم من 
حلال المعاقبة والمراقبة» والتبعية والحشر› فهي نضال لکل آشکال 
الهيمنة والاستغلال والخضوع. 

هذه بعض القضايا التي طرحتها مداحلة الأستاذ الجليل عبد 
الوهاب المسيري فيما بخص فلسفة ما بعد الحداثة» وحاولت أن 
أوضحهاء وأنقد بعض جوانبها لتكون لنا فكرة واضحة عن تلك 
الفلسفة. ولكني في حقيقة الأمر لا أعتقد أن هناك فترة تاريخية 
مستقلة عن الحداثة» نستطيع تسميتها ما بعد الحداثة. هناك فقط 
تحولات اقتصادية واجتماعية»ء أعطت للإمبريالية آليات حديدة 
ا ر ن م ج ارف ان ي اع 
واستمرار للإمبريالية بآليات أحرى. فهي تتسم أساسا بالعنف 
والقهر مشل تلك الأحداث الأليمة والمتسارعة في البوسنة 
وأفغانستان» وفلسطين كالمذابح اليومية التي يقوم بها الإسرائيليون 
في فلسطين - مذابح يشرعها صمت الرأي العام العا مي» ويبررها 
بشتى الوسائل أصحاب القرار النظري والعملي قي العالم» وكل 
ذلك بعشل صبغة تأسيسية للعولة» وهو على كل حال ناتج عن 
تهافت منظومة القيم التي كانت تسود العالم في عصر الحدائة» 
وتعويضها .عنطق الربح والهيمنة» وفوضى السوق التي تسود الآن 
في عصر ما يسمى بعد الحداثة. 

فا معقولية الخربية في عصر الحداثة وما بعدهاء لم تنتج العلوم 


3 تعقيب على هبحث الدكتور عبد الوهاب المسيري 
والتكنولوجيا فقط› بل أقامت أيضاً منطقا جديدا يقوم على 
الإقصاء والاستبعاد والتقتيل»› کا بين ذلك (میشال ف وکو)»› 
بحيث ستؤدي هذه العقلانية إلى إقرار لالإنسانية لا حالة» ولكن 
هذه الإنسانية ستأتي مشطورة ذات قطبين» إنسانية محبذة يعمل 
أحرى منبوذة» يمكننا في أحسن الأحوال - تركها حانباء إذا لم 
يقم هذا العقل بإفنائها وتصفيتهاء وإبادتها إن افتضت ضرورة ما 
لذلك. 

لا نريد هنا تعديد الأدلة والشواهد على ذلك إغا نذكر بعض 
الأملة القريبة منا: 
العراقي قي حرب الخليج (بوساطة أسلحة الدمار المتطورة 
الأولى على خنق الشعب العراقي بوساطة الحظر الاقتصادي الذي 
أنتج ما يقارب عن معات الآلاف من الضحايا؟ ألم يشجع هذا 
العقل» قوى الظلام في الإسلام .عا في ذلك نظام طالبان وأسامة بن 
لادن نفسه» لكي يحطموا النظم العربية التقدمية» التي كان بعكن 
لها أن تلعب أدوارا استراتيجية هامة كمصر والجزائر؟ ألم يقم 
هذا العقل .معاقبة العرب على حرائم قام بها هو في الحرب العالمية 
الثانية» عندما حاول تصفية اليهود» فأقام دولة إسرائيل التي هي 


الدكتور فتحي التريكي ۳۱۱ 
بدورها تنفذ إرادة التصفية ضد الشعب الفلسطيني؟ ألا يتفنن هذا 
العقل في تحقير الإسلام» وعاولة إبعاده دينيا وسياسيا واجتماعيا 
عن ممتمعاته؟ أليس الإسلام هو ثاني الأديان في كثير من البلدان 
الغربية - بالنسبة إلى عدد معتنقيه» ولكنه أحقرها عندهم ثم 
وبعد هذا كله» ألم يقف هذا العقل وراء حرائم إنسانية أكثر 
خحطورة من أحداث ١١‏ أيلول (سبتمبر)» مشل بجازر رونداء 
والبوسنة وغيرها. أمريكا مثلاً قد اعتبرت مجازر (روندا أزمات 
إنسانية) ولم يبك هذه المجازر أحد. 

فقناعتي أن العنف قد أصبح في عصر ما بعد الحداثة سمة 
أساسية للعلاقات البشرية والاجتماعية والدوليةء لأن القيم قد 
انهارت» كما فسر ذلك بكل وضوح الأستاذ عبد الوهاب 
المسيري. 

لقد قامت فلسفة ما بعد الحداثة على انقراض القيم التي 
أسستها الحداثة (كفكرة التقدم والحقوق)» نما أدى إلى فراغ 
حاولت المعقولية الغربية أن تملأه بقيم (سوقية)» تحارية دنيوية 
وبرغماتية. وهي إيطيقا حديدة تعتمد مقياس قيمة التبادل نموذحا 
أوحد للتواصل البشري» حتى إن الأفراد قي المجتمع الغربسي 
أصبحوا بعثلون ذرات مستقلةء لا تربطها إلا علاقة الحاحة 
والمصلحة. فكأن هناك انتصار للفرد ضد المجموعة أو الجماعة» 
وكأن الحرية الفردية هي المجال الذي تمتد ضمنه جميع الأفعال 
والقيم» من أبسطها إلى أعقدها. 


۳1۲ تعقيب على مبحث الدكتور عبد الوهاب المسيري 
فلا شك أن للفردانية دور شديد الأهمية» لاسترحاع الحرية 
المستلبة» داحل فضاء الوحود الإنساني» ولا شك أيضا أن 
الحريات والحقوق تقوم ضمنياً على أولية هذه الفردانية. ولكن 
الجديد في عصر ما بعد الحداثة كما أكد على ذلك (ميشال 
فوك كما أوردنا ذلك آنفاً يتمفل في حاولة أجهزة النظام 
السياسي والاستراتيجي الاستيلاء على القرارء والإنتاج فيما يخص 
هذه القيم. فالمعقولية الغربية هي وحدها التي تسطر معاني هذه 
القيم وحدودها وكونيتهاء وهي التي تقرر مقاييس الحرية 
وميادينها وحدودهاء وهي التي تعطي المعاني التي تريد إلى العدل 
والإنسانية» والحقوق والصمود» والقيم الأحرى. فلنا نحن في 
البلدان العربية المحتلفة مسؤولية كبيرة في ذلك» إذ إننا لم نستطع 
تطوير قيمنا ومقومات حضارتنا حتى نعطيها صبغة شاملة 
وكونية» فليس للمثقف العربي الآن الحرية الكافية للنقد والتحليل 
والمشاركة قي المناقشات العامة واتخاذ المواقف الحريئةء لأن الح ركية 
الديعقراطية الثقافية هي التي تولد الخيارات القيمية» وهي التي 
تقدم لهذه الخيارات معاني تتسع لتشمل الحضارة العربية» 
ولتتجاوزها نحو الحضارات المجاورة. فالمئقف العربي» لأنه أسير 
اللبة الشياشية راسي السلظة الذيية ما ازال نهلك للأفكار 
التي قد تأتيه من أعماق التاريخ» أو تتصل به ممن حاضره الآحر 
الذي هو ليس فيه. 


الفهرس 
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إريفنج هاو ١١‏ 
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YA TYA Yo 

٦۷ ء٦7‎ ء٦١‎ ء٠١ التسلع‎ 


۲۸١ ٦۸ ٦٥ ›٤١ ء۱١ التشیۇ‎ 
٠١١ تعدد الآلهة‎ 


الفهرس العام 


1¥ 


“4۲ cA^A <AY «<14 1۰0 التعددية‎ 


A0 Mo¥ MoT AF 
AY AI AT!Y «I7 
Y4o 

التعددية السلعية “٠٠‏ 

التعددية السياسية ۲٤٠١‏ 

۲٣۱ ۰۱۹۰ التعصب‎ 


۱١۹ ›۱٦۲ التغریب‎ 
۳۹ ۳۹ ۰۳۰ ۱۷ ۱۳ التفسیر‎ 
(¥o CV (¥ fo CEE (EF 
AA <40 (Af CAA cA“ «AT 


AIS °۹ ° 4۹۹ 
AFo AFT AYY AY 
AM’ ATT ATTY ATT 
NEY MEE MEYT 2Y 


YEY NT Not A4۹ 
ء٠٠١١‎ ۱۳۲۳ التفسير الحخاحامي‎ 


ot AT" 

۲۷۹ ۰۲۱۷ »۲۱۱ التفکیر العلمي‎ 
١٤١ ١١١ ٠١۹ التفكيلك ۷۰ء‎ 
AYY ATT AY! ۹11 
AEF ATY AFY AT 
Ao! AA Mtoe NEE 
c44 AVY 4 «lof 

۳.۰ 


٠١۹ ›۱١٤ تفكيك الاسر‎ 


التفکیکیة ۲۲› ۷۰ ۷۳ ۸۱ ۱۱ 


Aloe MIE AIF A1۲ 
AYo AYE AYT 4۱7 
ATT MATY ¥ 71 
NEE MET MFT AFY 
A6 NEY AE NMte 


YTAA (of No) clo: 


“E TT cA Ilo £ التققدم‎ 
AAI AIA IT° AE CAA 


“4° AAA AAY «A7 
TIT cT AA 1۹۱ 
cTYT oTYY CTY oft 
YAN cTIY (Tot of 


TITY eT cT1° CTY 


التقدمیة ۰۱۸۱ ۹۱ ۲۱۳ ۲۲۲ 
۳1۰ 


AI CVT TI coef e! التقريض‎ 


AY AIT MIF M1۲ 
Mot MEI cf’ 3۹ 
TY Moy 

التقويضية اليهودية ٠١۹‏ 

۰۱۸٤ ۱٦١ 1٥ »٥۲ تکنوقراط‎ 
YAY 


۱۹۷ »۱۹٦ تکنولوجیا الاتصالات‎ 
»۲۰۴ ۲۰۳ ء۱٦۰١‎ ۱١ تکنولوجیة‎ 
YY TY CTIY °۸ 

YAY cYYA 


الفهرس العام 


۳۱۸ 

٠١١ »۱۳١ التلمود‎ 

الثم رکز حول الأنٹی ٥۸‏ 

>٩۸ ٩۹۷ التم رکز حول اللوحوس‎ 
AY AYY Mot AY 
AH AYY AMT AYE 
10۸ 

التم ركز حول المنطوق ۰۹۷ ١۲۲‏ 
\Yoe ré‏ 


تموضع الذات »۲٠۲۳‏ ¥ 

۳٣۳ ۱۰۲ ء۱١۰۱‎ ›۱۷ تنائر المعنی‎ 
116 14A 

١٠۰۹ ۱۰۸ ۰۱۰٦ ء٤۳ التشاص‎ 
YY ATT 

۲۸١ ٦۰ ٥۷ £۹ ء۱١ التنمیط‎ 

۲۸۹ ۰۱٥۷ التنمیة‎ 

»۲۸۰ e۲۲۱ ›۲۱٦١ ۰۲۱۰ التنویر‎ 
T46 TAY cAI 


الترح د ۲ € 14۱ 44< 
۹۸ 


AFY ATI (YF ATT التلوراة‎ 
TY <° 


التوراة الباطنية ٠١١‏ 
توراة الخلق ٠٠١١‏ 
توراة الفيض ٠٠١١‏ 


توماس هوبز ۱٤١‏ 


YET oY التوموس‎ 


۱٤۷ ›۱۳۰ تیلوس‎ 

»۲٤١ »۲۱۲ ٥۳ القافة الغربية‎ 
cof YoY (YEY (f 
۳۰٦ 

٠۹١ الثقافوية‎ 

الثورة الكوبرنيسية ۲۲۲ 

جان بودریار ۰۱۸۳ ۱۸٤‏ 

الجرعة ۳۰۷ 

۳۷ ء١1۲١ الجماعات اليهودية‎ 
Ato AMEE AEF AMEY 


loft MEAT 
۲٠١ ل١‎ ١٤ ۳ ۱۲ الجنس‎ 
CEY cf T4 CTA CTY CFE 
TY CAY «1° c04 CoA «o! 
AI Ao CYT FA o 


AI MEAS MEY AT 
TVY AAY AY AA 
VY TAY 


اجنسانية ۲۲۰› ۲۷۷ ۲۹۲ ۳۰۷ 

۲١ 4۲٤ ۱۲۳ 1٩ انون‎ 
F1 (Feo Moh AYY 
۳.۷ 

جورج بوزنر ۱۱۷ 

جوش إعونیم ٠٠٠١‏ 


حیل دولوز ۳۰۲ 


الفهرس العام 


FY 


جینالوجیا ۰ ۲۰ 


Af IFT AFo ATYT الحاحام‎ 


\ot 

الحبیب ابحنحاني ۲۲۹ 

AYY «1° 4 CAY «£ الحتمية‎ 
1Y ل‎ 

الحتمية التارجخية ٣٤‏ 

cA «FY «۲7 «1 £ 1۳ الحدائة‎ 
CAY cAI ¥۰ "4 co 1 ۹ 
cAA <AY <A" cAe «At cAY 
“A1 AF AY CAI 4° A۹ 


AIT Me Mot Me 
ATTY ATY Y1 IF 
clo «(oe Moff (oY 
ATE ATI cod NMoY 
AYY AVY ATT Mo 
AA AA‘ AV1 AYE 
AAT <41 YA IAA 
cYIY CTI c1 °4 
c11 clo cI e1۳ 
cTYY cT cI YY 
TY oY YY (YY 
YY C4 CE" 1۹ 
cYAY cAI CYA’ (¥4 
Tso CT Te 14۹ 


IY IY P4 eT" 
۲٤۷ ۲۳٤١ ء۱۸۰١ الحرب الباردۃ‎ 


cYTTI AAT 1A! حرب الخليج‎ 
P1 CY 


حرب صليبية ۱۸۰ 

الحرب العالمية الثانية ٠٠٠١ ۱۸٠١‏ 

الحرية الفردية »٥٩‏ 1۱۸۹ء »۲۸١‏ 
۳11 

الحضارات الإفريقية ۲٤۸‏ 

الحضارة الآسيوية ۲٤۸‏ 

١۸٩ ء1۸٥١ الحضارة الإسلامية‎ 
TEA YEY MAA MAY 
۲۹ 


حضارة أمريكا اللاتينية ۲٤۸‏ 

الحضارة السلافية ۲٤١۷‏ 

١٤١ ٣ حضارة الكامسب‎ 

الحضارة الهندية ۲٤۷‏ 

الحضارة اليابانية ۲٤١‏ 

حقوق المرأة ٠۸‏ 

حقوق للملكية ٠١١‏ 

۲١١ ء۱٠١٦‎ ۱۰۲ الحقيقة المطلقة‎ 
Te CTY CYA <1۹ 
۳0 


حورس ۱۱۸ 
حوسلة £ 1» ۲۳٥۱ء ۲۸٩‏ 


حلیل احمد خلیل ۲۹٣۹ ۲٣۲‏ 


۲۹ ٦۳ ء۳١‎ ۲۰ دارویننن‎ 


۰ 


الفهرس العام 


EO 
YA 


TVA AV1 AYE 


الداروینية ۰۱۷٦ ۰۱۷٤‏ ۲۷۹ ۲۸۰ 
دانیال بل ۱۲ 
دراکیولا ٠٥۱‏ 

(Y۲ ۷۰ 1۹ 41 ٤۳ دریدا‎ 

cYA cYY c¥1 c¥o VE (YF 


“A3 <Y CAA CAA cA! cA` 
° °1 (1۰° AA 4Y 


AI MII °¥ ° 
“AI AIA 41¥ 1۱7۳ 
ATT AYY AYY AY 
AYA AYY ATT MAYE 
ATT AFI AF’ ۹11۹ 
ATTY AFT Fo AF 
A4 MEY MAMET AE! 
CTIA cT cloV¥ (Mo. 
Fe CTI of’ 44 

۳.۳ 

۲٠۳ الدغمائية‎ 


۲٤۲ ۲۳۹ ۰۱۹۰ الدکتاتور‎ 

۳۱۱ ۰۱۸٩ دنیویة‎ 

›»ه٣‎ »٠۲ »٥١ الدولة القومية‎ 
1۹ 

الدولة الليبرالية ٠٠١٠١‏ 

ديانة عالمية ۱۸ 


\T 


دیفید بن جحوریون ۷۹ 

دیفید جحرین ۷۹ 

۰۲۱۹ ۰۲۱۸ ۰۲۱۷ ۰۱۸۰ دیکارت‎ 
YAY CTYY YY YY 


۲٣۲ الدیکاي‎ 

۷١ ء١١٦١‎ ء٠٠٠١‎ »١١ الديمقراطية‎ 
TTT CTY AMA A¥oe 
ot TEE NEF off 
۳1۲ 

۲٤۲ ء۱١٦۰ الدمقراطية الليبرالية‎ 
4r 

٤٤ الديونيزية‎ 

رادیکالي ۸۷ 

»١١ >٤٩ ۰٤۸ ۰٤۷ ۳۷ الرأسمالي‎ 
AYT <11. coY co" cof 
oYTEY CYT CTY AAY 
YVA “YEY 


الرأسمالية العلمية ٠٠٠١‏ 
راولس ۲۲۸ ١۰٤۲ء‏ ۲۹۱۹ 


۳۹ c۲۸ c۲٤ c۲۳ الرجعية ۱۸ء‎ 
CA‘ A CTY coA cfo cf| 


AYA AF AI CAY Af 
“A11 c19 AF (° 
CYVY c1 AVY AYY 

€ YAY 


رشیدة التریکي ۲۰۹ 


الفهرس العام 


الرفاهة ۲۲۰» ۲۷۷ 


۲٤١ ٤١ ۲۹ رفض الاساس‎ 
3 


٠١٠۱ ۲۱۹ الروح المطلقة ۱۰۴۳ء‎ 
YA‘ cI" CYT 1I <40 رورتي‎ 
۲۹ روسو‎ 


١۱ ۱۱۹ ۹۲ ۲٤ الرو مان‎ 
۳.4 


روندا ۱۸۲ ۳۱۱ 


الریاضیات ۲۹۰ 

زیوس ۱۱۹ 

٩۱ السادية‎ 

سامي آدهم ۲۱۹٣‏ 

A ۲۰١ ۲۲ ۲۰ ۱۷ السببية‎ 
Af AE cA CAY cA“ 
Y1 (TA A4 

١۱٤۸ ۱۳ السحاق‎ 

c۱۷ (۹۰ ATA «oF aطالسلا‎ 
cTYTY f° o14 «1۸ 
c14 «YoY ceFTY TYA 
Tso TAY cA CYA 


TIT °۹ CTA 
۳٠۲ ء۱۹٩۰ السلطة الدینیة‎ 
۲۹ سل وکیون‎ 


\Yo سنغافورة‎ 


۲۷۷ »۱۲۷ »٤٤ السوبرمان‎ 

سوزان سونتاج ۱۳ ۷۰ 

۳۹ »۱۳۷ ›۱۰٦ سوزان هاندلان‎ 
NEE MET MEY NM 
10۰ ۹ 

السوفسطائي ۹۲ 

١١۲١ »٠١٠١ السوق الحرة‎ 

AF (AY «<o «۲7 السيادة‎ 
Yo (Ao AYY 

سیار الجمیل ۲۳۸ 

٥۱ »٥۰ سيرج لاتوش‎ 

e۳7 ۳ ۳٤ c۲۸ › ۲۲ السيولة‎ 
cEV cE CET cf cf CTA 
AY «(Ye A «©7 cof (o: 
1°۹4 1°31 1° ° AA <4 


Worf AF A4 A17٩ 
YY AY YY 

۲۹۳ ۱٤۳ ء۱۳٣۳ الشتات‎ 

الشذوذ الجنسي ٩١‏ 

»٠١۸ ٠٠١ ۸۱٩ الشرق الأوسط‎ 
YEY Vo 

۰٠١۸ ٠۰١ ۱٩ الشرق اُوسطیة‎ 
Vo 

الشركات المتعددة الجنسيات »٠.‏ 
YVV °‏ 


الشريعة الشفهية ۳٣۱۳ء ٠٠١١‏ 


YY 


الفهرس العام 


الشريعة المكتوبة ۱۳۳» ٠٠١١‏ 

شعب تختار ۱۳۸ 

٠١۸ »۱۳١ »۱۳۳ الشعب المنفي‎ 

۷١ شکسبیر‎ 

۲۳۳ »٥٤ الشيوعية‎ 

١۸۰ ۱١١ صدام الحضارات‎ 
YEN eT“ AAA AAT 

الصراع الطبقي (ه» ٥٤‏ 

صراع الهويات ۰ 

صتاعات اللذة ۳٥ہ» ٥٩‏ 

ء١۱۲١‎ ء١۱۲١‎ ›٠۰٥١ ۷۹ الصهیونية‎ 


of AoY AMEE ATA 
\oA {oV (Ilo «(Noo 
cT oo CTI CY »١٠۹ الصيرورة‎ 
CY Te TF coY (Toe (f 
“A1 CAF c¥YVY CYT CYT ¥1 


oY °1 AY AF 4۹۲ 
AoA Mol Mee Mot 
AIEEE MIT AMI °۹ 
ATA AY° AI MI 
AFA AMAFo AFE APY 
ToT No" (loo Mf 

Y4 

ضد السامية ٠١١٠‏ 


۳۱٣۰ ۱۹٤ »۱۸۱ طالبان‎ 
4۰ (of الطبقة العاملة‎ 


الطبقة المتوسطة ٣ه‏ 

الطريقة المارانية ١٤١‏ 

۲۲۲ »٥۸ ۵۷ ٥٦ الطوباوية‎ 
۲¥ 

ATI AF° FA العالم الشالكث‎ 
Yo AIA (IVY 11۲ 


AMEY CAY (Fo (۰ عالم الفوضى‎ 
F۹ A۰ 

العالم اليوناني المسيحي ٠٤١‏ 

عبادة الشيطان ١١٠٠ء ٠١١‏ 

عبد الله العروي ۲۲۷ 

عبد الناصر ٠١١‏ 

o e۳١۷ c۳۹ ۲۱ ۱٤ العدمية‎ 
AY V4 NF Cfo of 
lot Mfo MEY AYE 
To (41 AY (1° 


۳٣۰ ء۲٤٣۳‎ ۲۳۹ ›۱۸۱ العراق‎ 


YAY 0۹ 1۰۳ 


العصر الکلاسیکي ۲۱۸» ۲۲٠‏ 


۸۱ 
عصر النهضة ٤۰‏ ۸۲ ۰۱۰۲۳ ۲۱۰ 
العصر الهيليني ۷۹ 
العقد الاجتماعي ۳٦‏ 
العقل المتتجاوز ۱۷ء ۲۳ء ٤۲ء‏ ۲۸ء 


الفهرس العام 


Y۳ 


AYE CAT CAY ¥. ctf 
cYAA TAY <cYTAYT «Y1 
۹۳ 

ء۲١٦۷‎ ۱۹۲ »۲۱ العققل المحاید‎ 
TAI c4 eTYT (Yo 
YAY «YAY 

›»۲١۳ ۲۰٦ ۰٤٤ العققل النققدي‎ 
cYTAY CTA TAT 1Y 
YA cYAA 


۲۷ ۲٤ ۱۷ ۱٦١ العقلانية الصلبة‎ 


۸ 1۷ 1١ ء١٤ العقلانية المادية‎ 
oYTY YE eT cTY cI 41۹ 
AYY AIT oY <4 CEY 
44 cTAYT 1°01 


۰ AY TT T€ علاقات الإنتاج‎ 

۳١١ ۰۲٤٤ العلاقات الدولية‎ 

٠١١ ء١٠١٤‎ ٤٤ العلمانية الإمبريالية‎ 

العمليات الانتحارية »۱۸٠۰‏ ۱۸۳ 

٦1۷ ء۱١۱١‎ ء1۱٤۸‎ ۱٤۳ العنصرية‎ 
T1 (Teco 414° 

۱۷۹ ۱٥۰ ۱۰4 ۱۲۰ العنف‎ 


IAI AA AAS AAF 
cT CTIA C°A AAA 
TTY CTY fT 1۹ 
CYT cTTY CYT (fo 
co. CTE CTE (YEY 


cTIY cT! «fo! 
TI1 cT CTI 1Y 


c11 


۷٦ غنوصية‎ 

٦۷ ۱۲٤ ۲۱ ۱۷ لغب‎ 
Y۹ cT1Y 

۲١ الغيبية‎ 

۲١۸ ۰۲۰۵ ۱۹۸ ۰۱۸۲ الغيرية‎ 
YF. (FY (Yoo (fF 

۲۱٦١ فاتیمو‎ 

»۲۰۸ ۰۲۲۸ ›۱۹۸ ۰۱۹۷ الفارابي‎ 
Te T14 c1° c0۹ 

فاکیلاف هافل ۱٤١‏ 

۱١۱ فاوستوس‎ 

فائض القيمة ٤۸‏ 

فرحیلیوس ۱۱۷ 

الفردوس الأرضي ١٠ء‏ ۳٦۱ء ٠٠١١‏ 

فردیناند دي سوسیر ۳۲ 

۱۲١۰ ۵۹ ۵۷ ۵۳ ۳۹ الفردیة‎ 
ET YY AA 3۹۲ 
۳11 cA“ 

١١۷ الفرعونية‎ 

۲۳۷ ۱۹۰ ۱٤۷ فرنسا‎ 


٤١ ۱٤۱ ۱۲۹ 1۳ فرویك‎ 
cTA\ cTIY AMEY A81 
Poe Ps 


Y4 


الفهرس العام 


فریدريك جحیمسون ۱۷۲ 

فساد ۰۷۸ ۱۹۹ 

فقه اللغة ۳١۰٠‏ 

٩ ٤ فلسفة الإذعان‎ 

۲٠١ »۲۰۹ فلسفة الأنوار‎ 
۲۹۷ ۰۹٤ ۸٩ ٤۱ فلسفة القوة‎ 


الفن المفاهيمي ٤١‏ 

الفنون التشکیلیة »٤۰‏ ۲۹۷ 

الفنون المجحميلة ۲۹۷ 

فوضوية ۲۲۰ 

۲۱۸ ۰۲۱۷ ۰۹۱ ۸۸ ۳۰ ف وکو‎ 
eA CTeY e fro 
IY 1° 

٩۲ ۱٦١۱ ۱٦۰ فوکویاما‎ 
AAE AYE N10 AY 
CET cTEY cE eT 
V۰ TET oYEo YEE 

فولتیر ۱۹۸ 

۱۸۰١ ۰۱٦۷ فیتنام ۱۲ء‎ 

۱۹۰٩ فیربلیو‎ 

الفيزياء الحديثة ٤۳‏ ۲ 


۱٤۸ ۱٤۷ ۱1۳۲ء‎ ۰۹٦ القبالاه‎ 
AF (FT cA «(۲© |1 1aۉسسادقلا‎ 
YTV AYE IVT AY 7 


القرن الثاني عشر ۲۱۲» ۲۳۸ 


القرن الرابع عشر 1۲ 

«17 co coA co" (4Y القمسع‎ 
TTT “1۹4 IY AI ° 
T.¥ cYAo (YY 


CTY CTIA JAE AAF القهر‎ 


oY cT cT «(To 
YAO CIVA cf cf 
۳۰۹ 

قوانين الحر كة العامة ۲٠١‏ 


۲۳١ ۲۱۹ ۲۱۷ ۷۰ کاانط‎ 
YAY Tt: cYYo 

کلاوزفیتز ۱۸۹ 

۰۲۹ ۲۷ے‎ ۲١ ۲٤ ۱۹ الکلیات‎ 


A1 <41 CAT <c 
YAo c0 (loo A1۲ 


۲١ الكوانتم‎ 

٠٥ الكولونيالية‎ 

۲۳۲ »٦۱ الکومبیوتر‎ 

۲۱٤ کوندرساي‎ 

۲٤۷ الكونفوشيوسية‎ 

الكونية ۱۲۹ ۱۳۲ 0۹۰ ۹۳ 


o 


co cf’ 4A1 A4 
«Yor «(YoY YoY (YY 
cYV4 cCTVY CTIA eT1Y 


TITY cot T° 


الفهرس العام 


کیرکود ۱۱۷ 

الکیمیاء الحراریة ۲۹۰٦‏ 

۹٩ ۱۳۰ ۷۷ ›۲۹ الکینونس‎ 
٤ 

لاریوال ۱۹۹ 

اللاعقلانيية ۱۳ ۱٦١ ۱٤‏ ۲۲ء 


oT CEY CTY o4 oY 
o AYY (\1° 


»۲۷ ء۲٤‎ ۱١ اللاعقلانية السائلة‎ 
or AYY A1°0 1۹ 


اللاعقلانية المادية ١ ١٤‏ ۲۲ء 
ITY TA CEY oYTY YE YY‏ 


۲۱۹ ۱۳٦ ۱۳٤ ء۷٤ لاهوت‎ 
٠١١ اللاهوت اليهودي‎ 


CTI CTY AEY 1۲ اللارعي‎ 
۳.۰ 


۲٣۸ لایبنیتز‎ 

اللذة الحنسية ۱۲ء ۱١۹۸ ›)۳۹ ›۱ ٤‏ 
اللسانیات ٠٠٠١‏ 

لعب الدوال ٤٦ء‏ ۷۱» ۷۲ء ۷۷» 


AIT °3 1° 4۹4 ۹ 
To AFT‘. IIo NIE 


٠٦۸ ۳٤ اللغة الذاتية‎ 
TA «T€ TY اللغة الموضوعية‎ 
VENT YI AE f° اللوحجوس‎ 


Yo 

IY AA <Y <41 4| 
AY MIE MoV Mot 
ATE MFT AYY AY! 
AE’ ATTY MTT To 


o04 Aol AEY IE 


۲٤۳ ۲٤۲ ۲٤۰ ۱٦۰ اللیبرالیة‎ 
Yo 


۱٤۹ ۰۱۳۷ ۰1٩ لیفناس‎ 

۳۰۲ ۰۲۱٦ ۳۷ لیوتار‎ 

لیونیل ترلینج ١٤١‏ 

ما بعد الإنسان »۸٩‏ ۱۷۲ 

ما بعد الإنسانية ۸٦‏ 

١٦١ ۱۳١ ما بعد الإيديولوحية‎ 
YEY Tf’ CYTI c0۹ 

ما بعد البنيوية ۸١ ›۷۰ »٤٦‏ 

ما بعد التاريخ ۸٦‏ 

ما بعد التجاوز ۸٦‏ 

ما بعد التفسير ۸٦‏ 

ما بعد السببية ۸٦‏ 

ما بعد المحاکاة ٦‏ ۸» ۸۸ 

ما بعد الميتافيزيقا ۸٦‏ 

۲٣ ۲۲ء‎ ۱٦ ء۱١ المادية الجديدة‎ 
VY Y9 A oY C7 


A44 AYA «Y0 A۹1۲ 
\o 


۳۲١ 


الفهرس العام 


المادية الحديدة السائلة ١١ء‏ ١۱ء ۲٣۳‏ 
I4 ITA NIY CVV (¥‏ 
المادية في مرحلة السيولة ۲۲» ۸٣‏ 


المادية القدممة الصلبة ١۱ء ١۱١‏ ۲۳ء 
۳€ €4 


٠٤۹ ۰۱٤۸ المارانو‎ 


۱٦۰ ۱٤۱ 1۳ ٥٦ مارکس‎ 
TY TET AAA 


۲١۸ ۰٥٩ ٤۹ ۱۱ الماركسية‎ 
4۲ 

٦۲ مارکوز‎ 

الما رکیز دي صاد ۲۰ 

الماز وكية ٩١‏ 

٠١۸ الماشيح‎ 

ماکس فیبر ۰۱۸ ۲۷۸ 

Y۲ ماکيفللي‎ 

ماندیللا ۲۳۹ 

مایر إبرامز ١٤١‏ 

۲۸۰ 0۷ ›0 ٦ ۲£ › ۲۲ مغالية‎ 

المجتمع الاستهلاكي ٠١١‏ 

المجتمع الشيوعي 11۰ 

المجتمع الصناعي 1° 1A‏ 

المحتمع المدني ۲۲٠‏ 


محمد الأرناؤوط ۲٤۹‏ 


۰۲٥۲ ۰۱۷٩ ۱٥۷ محمد علي باشا‎ 
۲۹ 

محمد علي الكبسي ۲٠۲‏ 

٠۹٩ ٦۰ ۱۲ المحدرات‎ 

١٤ المحنثون‎ 


مدرسة فرانکفورت 1۳› ۰۲۸٩۹‏ 
۹۰ 


ء۷٣‎ ›۷۲ ۷۱ء‎ ۰٦٤ المدلول المتجاوز‎ 
“AA AA CAE CAY Yt 
AYY AIA NIE °¥ 
lof AMEY ATT I4 


۲۹۷ ۲٦۲ ۱۸۰ ء۱٤٦١ المدنية‎ 

مر کزية الإنسان ۲۳ ۷۲ء ۱۲۹ 

م رکزیة الذات ۲٠۱۹‏ 

مر کنتیلیة ۱۸۹ 

مرلو ۲۹۹ 

AY“ AY <AY «51 ةاراiسملا‎ 
Yt eT AVo AVE 

مسرح القسوة ۷٤‏ 

الملسكوت عنه ٠١١‏ 

۲۹٣٤ »۲٦۳ مسکویه‎ 

٠١۸ المسيح‎ 

المسيح المخلص ٠١۸‏ 

\o0¥ (o0 المشروع الصهيوني‎ 

١١۳ »۱۳١ المشيحانية‎ 


الفهرس العام 


YY 


41۷ 117١ ۱۱۲ c۷۸ مص ر‎ 


ATT AY° “AIA AA 
CIARA AAI <c1¥e c\oA/ 
۳1۰ 


A۹ «IAF «۱1۷۰ «A^ اللصلحة‎ 


۳۱١ 
المعقولية الغربية ۰۱۸۲ ۱۸۳» ۱۸۹ء۰‎ 
cI AA" AA 4۹۱ 
CTIY cor CITY CTY 
Tet Te CoYVY efY¥7 

TITY cT CT TY 
٠٠ 44 المعلوماتية‎ 
۱٤١ ء۱٦ ملحد‎ 
٠١۹ المنظمات الدولية‎ 


المنظمات غير الحكومية ٠١٦۹ »٥۲‏ 

CTA TY Tf (° (1 £ المنفعة‎ 
YVY AIA CEA EY 

المنفعة المادية ٤۱ء‏ ٤۳ء‏ ۳۷ 1۸ى 
VY‏ 

المواد النووية ٠۹٩‏ 

موت الإیدیولوحیا ۲۳۳ 

۲٣۲ ء۲٤١۲‎ ء۱۳٣۳‎ ء۷١ مورسی‎ 
۷۰ 


CEA EY TE TY YY المرضوعية‎ 
cT CAY <A <7۹ A 
YA“ c1 


الموضوعية المتطرفة ٠۹‏ 

»۲۷ ء۲٦‎ »۲۳ ۲۲ ۲۱ المیتافیریقا‎ 
CAE CAY CAY cY1 c¥° 4 
CA <Y A1 CAA cA" «Ao 


Alo MIT «4° °۲ 
ATY AFE ATF A1۲ 
cYA!Y «(YoY cYYY (oY 

YAY 


میتافیزیقا التحاوز ۲۱› ۸۲» ۲۸۲ 
میتافیزیقا الکمون ۲۳» ۲۸۱ 
میتافیزیقا مادیة ۲۲» ۲۷ 
میثولوجية ۲۰٠‏ 

۲۲٤ میزیل‎ 

میشال سار ۰۱۸۰ ۲۲۹ 

۱١۱ میلتون‎ 

نابلیون ۰۱۸۸ ۱۸۹ 

۲۸١ ء۲۳٣۹‎ ۱٥۲ ء۱٠۰٥ النازیة‎ 
١١۷ الناقد السوبرمان‎ 

۱٦۲ ناییول‎ 

٠۹١ ۱۲۰ النرحسية‎ 

النرحسية الغربية ٠١١‏ 

٤٠٠ ١۷ النزعة الإنسانية‎ 

٣١ ۳٤ ۲۸ ۰۲۹ ۰۲۰ اللسبية‎ 


CY CAY (VT (YY (eY «(ot 
Aol AMIE Moff o! 


۳۲۸ 


الفهرس العام 


(oo 
(\Yo 
۲۹٦ 


الدسبية العدمية ۲٠‏ 

النسبية الفیزیائية ۲۹٦‏ 

٠١١ »۸٩ النصوصية‎ 

النظام الاستعماري القدیم ٠١۹‏ 
النظطظام العالمي الجدید ٥٥‏ ۳۹ 


c\o¥ 
4¥ 


14 
co\ 


AYY 
cYAe 


(11 <11 «lo (Not 
AV1 AVE AY ۷Y 
YYTT eYTY AAI AAE 
cTo\l (fto YEY oft 

YoY 


النظام العالمي القديم ١١١‏ 

٠١٤ ٠٠١ النظرية النسبية‎ 

النفايات النووية ٥٠‏ 

نقطة اللاحضور واللاغياب ٠١١‏ 
نهاية الإنسان ٠١١ ٦١ »۸٦‏ 

نهاية الإنسانية ۸٦‏ 

۲٤۲ ٥٥ نهاية الایدیولوجیا‎ 

ء۳١‎ »۸٩ »٥١ نهاية الاریخ‎ 


AIT TY c1 0۹ 
AAE AVY ANV 1° 
cTTT cT CIA ۹4۹۲ 
CTV oYfoe YEY TE! 


YY 


نهاية التفسير ۸٦‏ 

نهاية الحدائة ۰۸٩‏ ۲۲۹ 

نهاية السببية ۸٦‏ 

نهاية الغرب ۸٦‏ 

نهاية المحاكاة ۸٦‏ 

نهاية الميتافيزيقا ۸٦‏ 

EY cf) «(۲۹ CA CY نتش فهە‎ 
CAT 4 cE fo EE EY 


CYTIY CTI AMV MY 
Teo CTY CTY CTIA 


»۲۲٢ ۲۲۱ ۱۹۲ »٥۲ هابرماس‎ 


CTA™ YA: 3I1 eA 
۳.۳ 
٦٩ ۲۷ هایدحر‎ 


هایدغیر ۲۰۱ ) ۰۲۰۲ ۰۲۰۲۳ ۲۱۸ 

هجرة العمالة ٠١١‏ 

هربرت سبنسر ۲٣‏ 

AEY IE cI £°* ۹ الهرطقة‎ 
۱4۹ 

هرقیطس ۲۹۲ 

ء٤١‎ ۳۹ ٩٩ الھرمنیوطیقا‎ 
V4 NEYA 

ء١٠٤١‎ ۱۳۹ الهرمنيوطيقا المهرطقة‎ 
ENE ANE! 


الهرمونيا 1۲ 


الفهرس العام 


۳۲۹ 


هرمیس ۰۱۱۹ ۱۲۰ 

۱٠٦۰ هنتجتون‎ 

الهنود الحمر ۰۲۲٢‏ ۰۲۷۷ ۲۸۲ 
الهو هو ٣٠۰۳‏ 

۱۷١ ء۱٤٥١‎ ٦٤ هوبز‎ 

الهول وکوست ٠١۲‏ 

الهوية السردية ۲۰۵ ۲٠١‏ 

۰۱۹۸ ۱٦1٤ ء۱٦1۰‎ ء۱١۹۹ ھیجل‎ 


YAA YEY YE1 CIA 


۱ ٤ هیر منیو طیقا‎ 
‘YA YY «TY «1¥ «1٤ هيوم‎ 
AFT’. AYIA CAY (¥ cE 


4۰ TI1Y Ato 


CYACYT YY AY AE الهيوماني‎ 
AF AYA CAY Y۰ f7 
۹4۰ fo 


cT CTA CYT oY AY الهيومانية‎ 
Ife AY AYA CAY N 
۹۰ 


۳۰۵ ۰۱٠۰۰ ۰٩۲ ۰۳۸ الوثني‎ 
٠۹۸ ۰1٩ الوحودیة‎ 
۲۱۹ ۰۱۳۱ »٤۱ وحدة الوجحود‎ 


وسائل الاتصال ۰۱۹۷ ۲۳۲ 

الوضعية المنطقية ٦1ء‏ 1۸ء ٦۹‏ 

٤ ١۲ ١١ الولايات المتحدة‎ 
YYA YY“ 4° AAT coV 

ولسلي فیدلر ٠۲‏ 

وليام بليك ٠١١‏ 

ولیام سمیث ۱۱۷ 

ولیام فیلییس ١١‏ 

وودي آلين ۷۹ 

اليسار الجحديد ٠١‏ 

۲٠۰ »۲٤۹ یفتیتش‎ 

اليهودي التائه ٠١١‏ 

A۳۲ ۳۱١ 1۲١ ۱۳ اليهودية‎ 


AFTY ATT Ao APE 
AEE MEF ME! ۹۹ 
AEA AMEY MET Mo 
«loo Moff Mo’ A۹ 
T44 AAO Ao¥ o71 
OD 

۱۳٤ ء۲٦ یهوه‎ 

٠٠١٠١ اليوتوبيا‎ 


يوغسلافيا 4۹ ۲ 


إعداد محمد صهيب الشريف 

Epistemology |ıجglgaتصإlا‎ 

تنقسم كلمة إبستمولوجيا إلى مفردين: مفرد (إبستمي) الذي يعني في اللغفة 
اليونانية القلرعة العلم» ومفرد (لوغوس) الذي يعني في اللغة نفسهاء الحديث» الخطاب. 

وبذلك يغدو المعنى الحرفي لكلمة (إبستمولوجيا- الحديث عن العلم)» وتعرف 
أيضاً على آنها (فلسفة العلوم) غير أنه في الخمسينيات من هذا القرن بدا العلماء 
أنفسهم الحديث عن علومهم» فسمي هذا المنحى الثاني (ابستمولوجيا العلوم). ولم ينته 
بعد الخلاف النظري القائم بين دعاة كل من المنحنبين حيث إن إشكالية (فلسفة العلوم) 
تختلف عن إشكالية (إبستمولوجيا العلوم). لذلك يصعب حاليا إعطاء تعريف موحد 
ونهائي للإبستمولوحيا. لكن ثمة نقاط مشت ركه بمكن التأكيد عليهاء تصف الخطاب 
الإبستمولوحي على آنه یحث: 

١‏ - في الأسس النظرية للعلوم. 

۲ - 7ي مبادئها. 

۳ - 2ف ظروف تبلورها وتطورها۔ 

> - في أساليب العلم المتلفة. 
)١(‏ تعاريف المصطلحات الراردة هنا ليست مطلقة المعنى» ذلك أن المولف يمكن أن بختار معنى عحدداً 


للمصطلح يستعمله لي كتابه» وإنما وضعنا ما وضعناه من تعريفات لمساعدة القارئ غير المحتص على 


TY‏ تعاریف 
ابj‏ رژشڌ Ibn Roshed, Averroes‏ 


۱١۲١(‏ - ۱۱۹۸م) فيلسوف وعالم عربي عاش في إسبانيا أبان الخلافة الإسلامية 
في قرطبةء ورلي القضاء في إشبيلية ثم لي قرطبة. فشغل منصب أبيه وجحده. وقد 
استطاع تطوير وشرح فلسفة أرسطوء وقد حاول أن يثبت أن الشريعة الإسلامية حشت 
على النظر العقلي وأوحبته» وعني بالتوفيق بون الفلسفة والدين» وأن الشريعة والفلسفة 
حق والحق لا يضاد الحق بل يويده ويشهد له. وله كاب (رفصل المقال فيما بين 
الحكمة والشريعة من اتصال)). وقد أسس مذهب الحقيقة المزدرحة» ووحه نقدا حادا 
لتصوف الإمام الغزالي» في كتاب (تهافت التهافت)» وقد لعبت تعليقاته على أعمال 
أرسطو دور كبيراً في تعريف الأوروبيين بالفلسفة القدعة» وأهم شروحه (تفسير ما بعد 
الطبيعة لأرسطو)» وشرحه لكتاب (الطبيعيات والعالم) و(النفس) و(الآثار العلوية) 
و(الكون والفساد) لأرسطرو. 

وله في الطب كتاب (الكليات) وكان له شأن في العصور الوسطى. وتدور فلسفة 
اين رشد على قدم العالم» وعلم الله» وعنايته» والمعاد وحشر الأحساد» وعنده أن العالم 
مخلوق» والخلق حلق متجدد» به يدوم العالم ويتغيرء وأن الله هو القديم الحقيقي» فاعل 
الكل وموجوده والحافظ له. وذلك يتوسط العقول المحركة للأفلاك. ويرى ابن رشد 
أن على الإنسان أن يعمل على إسعاد المحموع» فلا يخفي شخصه الخير والبر. وأن تقوم 
المرأة جخدمة المجتمع والدولة» كما يقوم الرحلء وأن المصلحة العامة هي مقياس قيم 
الأفعال من حيث الخير والشر» وليس الدين عنده مذاهب نظرية» بل هو أحكام 
شرعية» وغايات حلقية» بتحقيقها يودي الدين رسالته» في حضوع الناس لأوامره» 
وانتهائهم عن نواهیه. 


ابن باجه» أبو بكر محمد بن جى الصانع السرقسطي از84 ط٤‏ 
ویعرف بابن الصايغ وابن باجه»› ولد في (۱۱۳۸م)» فيلسوف عربي اندلسي»› 
اشتغل بالسياسة» فاستوزره أبو بكر بن إبراهيم حاكم سرقسطة. 


تعرض لتشنيع حصومه وحساده» اشتغل بالفلسفة فعنى بالفلسفة الطبيعية والإلهية 
والمنطق»› والفلك والطب والموسيقاء كما كان شاعراً.. أكثر مصنفاته شروح على 


YY تعاریف‎ 


مذهب أرسطو منها شرحه على والفلك رالطب والموسيقا (إيساغوحي) أو المدحل 
الفورفوريوس» وشروحه على ثلاث رسائل للفارابي» وله رسائل فلسفية هي (رسالة 
الوداع) وله كتاب (تدبير المتوحد) وهر كتاب في الفلسفة والتدبير الذي يعنيه هو 
ترتيب الأفعال نحو غاية مقصودة» هي الاتحاد بالعقل الفعلء والمتوحد الذي يصنع له 
هذا التدبير ليس زاهداء ولا عاكفاء وإفا هر إنسان يجيا بحياة عقلية» فيأخحذ نفسه 
بالبحث والنظرء ويشتغل بشوون الحياة في المدينة الفاضلة. 

وبهذا وجه ابن باجه الفلسفة الإسلامية وجحهة مخالفة للتصوف الذي كان عند 
الغزالي معرفة ذوقية يقذفها الله في قلب الإنسان» فيتم بالبهجة والسعادة» بينما كانت 
عند ابن باجه علماً نظرياً» يكن للإنسان إدراك وحوده الحقيقي» يهئ له تدبیر أفعاله 
واتصاله بالعقل الفعال فإذا هو إنسان إلهي. 

Avicenna |i j 


هو أبو علي الحسين بن عبد الله بن الحسن بن علي بن سينا. ولد عام 
۰ه/ ۹۸۰م في قرية قریبة من بخاری تسمی خورمیش حیث کان ابوه والیا علیها. 

ولقد انتقل إلى بخارى مع آسرته» حيث تعلم القرآن» ودرس الأدب وهو في سن 
العاشرةء ثم تابع الدراسة في الفقه والمنطق والفلسفة والهندسة والعلوم الطبيعية والطبية 
حتى ذاعت شهرته في سن السادسة عشرة» فأقبل عليه وهو في هذه السن الصغيرة 
أطباء للدراسة. 

عندما توف والد ابن سيناء انتقل إلى حرحان ثم إلى همذان» وهناك عالج شمس 
الدولة أمير همذان» واشتغل وزيراً له» بعد أن اكتسب ثقته» إلا أنه سجنه بعد ذلك 
فلما مرض شمس الدولة عاد وأحرحه من السجن واعتذر له لكي يعابحه» وعينه وزير 
مرة أحرى» وبعد موت شمس الدولة وتولي ابنه تاج الملك. رغب ابن سينا بترك 
همذان إلى أصفهان مما أغضب عليه تاج الملك» فسجنه. وبعد أن حرج من السجحن 
تدنكر في زي صو وفر إلى أصفهان حيث استقر فيها يولف ويدرس ويعالج. وفي 
همذان وافته المنية ودفن بها عام ۲۸٤ه/۳۷١٠م.‏ 


€ تعاریف 


(۹۸۰ - ۳۷١٠م)‏ فيلسوف وطبيب وعالم طبيعي وشاعر» عاش في بخارى 
وإيران» ورغم إحلاصه للإسلام» إلا أن لعب دورا كبيرا بين العرب وأوربا من خلال 
نشره التراث الفلسفي والعلمي القديم وخاصة تعاليم أرسطو. 

وقد قام ابن سينا بالكثير لتدعيم التفكير العقلي ونشر العلم الطبيعي والرياضة› 
واحتفظ في فلسفته بكل من الاتحاهات المادية والمثالية عند أرسطوء وانحرف من بعض 
المشاكل عن الأرسطية نحو الأفلاطونية المحدثة» وقد طور المنطق والفيزياء والميتافيزيقا 
عن أرسطوء والفلسفة عنده صناعة نظر» يستفيد منها الإنسان عالم الموجوديماهو 
موجود» وعلم الواحب عليه فعله» لتشرف نفسه ويصير عالماً معقولاً مضاهياً للعالم 
الموحود» وتستعد للسعادة القصوى بالآحرة. وانتهى إلى أن أصحاب المعارف واللذات 
العقلية هم أسعد العارفين. 

تعتبر مؤلفات ابن سينا في الطب والطبيعيات والنفس والفلسفة من أهم تراث 
العربيةء فكتابه (القانون في الطب) يعتبر أهم مولفاته على الإطلاق. كذلك كتابه 
(الشفاء)ء و (أحوال النفس)» و (رسالة في معرفة النفس الناطقة)» وكتاب (السياسة)»› 
... و(التعليقات على حواشي کتاب التفس) لأرسطوء وکتب أخحری. 

الإئنية« !لأقرامة Ethnology‏ 

مصطلح أدخحله السويسري شافال على العلوم عام (۱۷۸۷م) في مطلع القرن 
التاسع عشر» كانت الإثنولوجيا تعني علم تصنيف الأعراق» وكما عنت ولفترة طويلة 
جميع الدر اسات التي كان موضوعها حياة المجتمعات (البدائية)» غير الأوربية. 

وهذا العلم یدرس المظاهر المادية والثقافية» لشعب من الشعوب» أو محتمع سن 
المجتمعات أو الأقوام البدائية» في مختلف الأمكنة والأزمنة» التي تبرز نتاج جهد الإنسان 
للسيطرة على البيعة الطبيعية. 

أما اليوم فالاتجاه هو نحو استخدام كلمة الأنتروبولوجيا التي تشكل الإثنولوجحيا 
حزء أو مرحلة من حطواتها. 


o تعاریف‎ 

Independent Judgement, Ijtihad دlqتzجiلا‎ 

بذل الوسع في طلب العلم بأحكام الشريعة. 

استفراغ الفقيه الوسع لتحصيل ظن بحكم شرعي. 

استنفاد اللجهد في طلب الشيء المرغوب إدراكه حيث يرجحى وحوده فيه» أر حيث 
يوقن بوحوده فيه. وبتعبير آنحر: استنفاد الطاقة في طلب حكم النازلة حيث يوحد ذلك 
الحكم. 

استفراغ الوسع» فمن احتمعت فيه شروط علمية معينة» في عصر معين» من أحل 
التوصل إلى حسن تصور للمراد الإلهي من نصرص وحيهء أو من أجل تطبيق المراد 
الإلهي في الواقع المعاش. وتحديد تلك الشروط العلمية متروك لطبيعة تتأثر بها تلك 
الشروط الراجبة الاحتماع في شخحصية اللجتهد كما ونوعاً. 

Aristocracy الأرستقراطية‎ 

الطبقة الاجتماعية ذات المنزلة العالية والتي تعرف عادة بأنها التي تضم (أحسن 
العائلات) وتتميز بكونها موضع اعتبار المجتمع لسلوكها المهذب ورسيادتها في امسائل 
الاجتماعية والسياسية. وتنكون من الأعيان الذين وصلوا إلى مرتبتهم ودورهم لي 
الجحتمع عن طريق الوراثةء ثم استقرت هذه المراتب والأدوار فوق مراتب وأدوار 
الطبقات الاحتماعية الأحرى. 


Kristotle ba) 


۳۸٤(‏ - ۳۲۲ ق.م) فيلسوف وعالم موسوعي ومؤسس علم المنطق وعدد من 
فروع المعرفة» ولد في ستاجيرا في تراقية» وتربى لي أثينا مدرسة أفلاطون. انتقد نظرية 
أفلاطون الخاصة بالصور المفارقة (المل)» إلا أنه لم يتمكن من التغلب على مثالية 
أفلاطون ماماء وتأرحح بين المخالية والمادية. 

وفي حوالي عام ٣‏ ق.م عاد إلى أثينا» حيث أنشاً مدرسته الشهيرة التي سميت 
الليسيوم ال1 نسبة إلى منطقة الملعب الرياضي الذي أنشئت فيه ويحمل هذا 
الاسم. 


يف 


۳۳٢‏ تعار 


وکان بالمدرسة ممشى يفضل أرسطو أن يلقي دروسه على تلاميذه» وهو يقطعه 
جيقة و ذهاباًء حتى سمي وأتباعه المشاؤون sاteةم|إ۲6»‏ وسميت مدرسته 
بالمشائين. 

وقد ميز أرسطو في الفلسفة بين: 

١‏ - الحانب النظري الذي يتناول الوحود ومكوناته وعلله وأصوله. 

۲ - الحانب العملي الذي يتناول النشاط الإنساني. 

- الحانب الشعري الذي يتناول الإبداع. 

وموضوع العلم عنده هو العام» الذي يمكن التوصل إلله عن طريق العقل» ومع 
ذلك العام لا يوجد إلا في الحرئي الذي يدرك بطريقة حسية» ولا يعرف إلا عن طريق 
الحزئي» وشرط المعرفة بالعام هو التعميم الاستقرائي الذي يكون مستحيلاً بدون 
الإدراك الحسي. وقد ميز أرسطو بين علل أولية أربعة هي: 

١‏ - المادة أي الإمكانية السلبية للصيرورة. 

۲ - الصورة (الماهية» ماهية الوحود) وهي تحقق ما ليس إلا إمكانية في المادة. 

۳ - بدء الح ركة. 

٤‏ - الغاية» واعتبر أرسطو الطبيعة كلها تحرلات متتابعة من المادة إلى الصورة 
وبالعكس. من كتبه (ما بعد الطبيعة)» (السياسة)» (الأحلاق). 

الأركيولوجيا (علم الآثار) رع٥[٥ء ۸۲٤1‏ 

فرع من الأنتروبولوجيا يهتم بالكشف عن مخلفات الإنسان القديم وآثاره 
ورواسبها لمعرفة النظم التي كان يسير عليهاء ويحاول هذا العلم استكمال المعرفة الواردة 
في السجلات المكتوبة ويقوم علماء الآثار بدراسة المتخلفات الثقافية كالمباني والأدوات 
والأواني الفخارية والأشياء الفنية وعظام الحيوانات. 


YY تعاریف‎ 


استراتيجية رع Stra)‏ 

فن القيادة في الحرب الشاملة على مستوى الدولة» حيث تنسق الخطط العسكرية 
مع الخطط الاقتصادية والإعلامية والسياسية» وتوصف بأنها الخطة العامة لحملة 
عسكرية كاملة. 

والاستراتيجية» من الناحية السياسية» هي تحديد الأهداف» وتحديد القوة الضاربة» 
وتحدید الاتجاه الرئيسي للحركة. 

الأسطررة 1ا My‏ 

الأسطررة رواية ليس لها مؤلف حدد» تنتشر في المجتمعات المعروفة بتقاليدها 
العرفية والشفوية. وغالباً ماتروي هذه الأساطير أصول الحماعة» وتمايز عناصرها الأول 
عن عالم الطبيعة» وتحاول تفسير النظام الكوني» وعلاقة الإنسان بالكون والطبيعة. 

إسكاتولوجي (الفكر الآخروي) Eschatologg‏ 

يشير اللصطلح إلى المفاهيم والموضوعات والتعاليم الخاصة عا سيحدث في آحر 
الزمانء وإلى العقائد الخاصة بعودة الماشيح»› والملحن التي ستحل بالبشرية بسبب 
شرورهاء والصراع النهائي بين قوى الشر وقوى الخير (حرب يأجوج ومأحوج) 
والخلاص النهائي » وعودة اليهود المنفين إلى أرض اليعاد وإلى يوم الحساب وخلود 
الروح والبعث» وهي الموضوعات التي تظهر أساسا في كتب الرؤى (أبو كالييس) 
والتي تعود جذورها إلى الحضارات البابلية والمصرية والكنعانية وحاصة الفارسية 
الزرداشتية. 

Socialism الاشتراكة‎ 

نظام احتماعي اقتصادي قائم على الملكية العامة لوسائل الإنتاج» وتبنى الاشتراكية 
على شكلين من الملكية: ملكية الدولة العامة والملكية التعاونية والحماعية. وتقتضي 
الملكية العامة انعدام وحود الطبقات المستغلة واستغلال الإنسان للإنسان» وتقتضي 
اجتماعي وعدم مساواة بین القومیات› كما لا يوجد تناقض بين المدينة والريف»› وبين 


العمل الذهني والبدني. 


TA‏ تعاریف 


الٺغتراiب Alienation‏ 
اصطلاح قدمه هيجل على أنه عملية تحول الإنسان من شخصية أبسط إلى شخصية 
أغنى» .معنى أن العقل المطلق قد خحلق الطبيعة والإنسان» فطرح جحزءا من نفسه وصار 

هو نسه هذا الجزء من خلال سيطرة العقل المتناهي الذي هو الإنسان على الطبيعة. 

وليس التاريخ إلا محاولة الإنسان الدائبة لمعرفة الطبيعة والسيطرة عليها. ونقد 
ماركس هيجل» رأضاف: إن الإنسان في سعيه للسيطرة على الطبيعة أنتج لذلك سلعا 
ومؤسسات واغترب عنهاء وكات لم يكن مدره وأحذ يخدمها کالرفیق» وکل هذه 
الألوان من الغربة ليست إلا أوجها متباينة لابتعاد الإنسان عن حوهره وطبيعته» 
والإنسان المغترب ليس في الحقيقة إنساناء لأنه لا يعرف نفسه» ولم يم تاريخه 
وإمکانياته. 

فلاطون t0ھا۴‏ 

ولد في أثينا عام ٤۲۷‏ ق.م في أسرة أرستقراطية وقد تتلمذ على سقراط وكتابات 
أفلاطون عن سقراط تعتبر أهم مرجع لأفكار سقراطء حيث أن سقراط لم يخلف شياً 
مكتوباً. عشق الحكمة والفلسفة من تلمذته على سقراط وقي حوالي ۳۷١‏ ق.م أنشا 
بالقرب من أثينا مدرسة لتعليم الحكمة والفلسفة والفكر وعلوم الرياضة والهندسة» 
وكانت المدرسة تطل على حديقة أكادعوس. ومن هنا سميت الأكادمعية» ولقد بقيت 
هذه المدرسة حوالي تسعة قرون مفتوحة تستقبل طلاب الفلسفة والحكمة والعلم؛ حتى 
أغلقها الإمبراطور البيزنطي حستنيان عام ۲۹٥م‏ مع ما أغلقه من المدارس التي تخالفة 
العقيدة والرآي. 


رأفلاطون فيلسوف المغالية الأول» ومن آراثه في النفس البشرية أنها حالدة. وأنها 
كانت تعيش في عالم المثل قبل أن تحل بالجسد. ولذلك فإن معرفة الإنسان بعاهيات 
الأشياء تسبق خبرته الحسية بهاء وليست أكثر من تذكر لما حصلته النفس» عندما 
كانت تعيش في عالم امل قبل أن تحل بالحسد» والحقيقة لن تنكشف للنفس إلا بعد 
مغادرتها للحسد بعد وفاة الإنسان ولعل كتاب (الجمهورية) والذي يعتبر من الكتب 
الهامة التي ألفها أفلاطون لطرح فلسفته وأفكاره. ولقد ألف أفلاطون مؤلفات كثيرة 


تعاریف ۳۳۹ 
يعرض فيها فلسفته أو يؤرخ فيها لأستاذه سقراط. مثل (السوفسطائي) و (السياسي) و 
(المأدبة) و (فيرون) و (المحاورات). 

توفي سقراط ۳٤۷‏ ق.م ولم يتزوج أو يكون أسرة. 

Feudalism غ‎ طقjl'‎ 

نظام اقتصادي اجتماعي ظهر إلى حيز الوجود بعد تفكك وسقوط نظام العبودية 
المشاعية البدئية» وقد وحد في حميع البلاد تقريباً. وكان ملاك الإقطاعيون والفلاحون 
الطبقتين الرئيسيتين في المجتمم الإقطاعي. 

والطبقة الإقطاعية الحاكمة المستغلة تشمل النبلاء وكبار رحال الكنيسة وكانت 

وكانت علاقات الإنتاج السائدة تقوم على أساس ملكية السيد الإقطاعي لوسائل 
الإنتاج الأرض والملكية غير الكاملة للعمال. 
هي التي تسود الحياة الروحية للمجتمم. 

Atheism }اد‎ 

إنكار وود أي إله أو إنكار وجرد إله مشخص والمعنى الأول أكثر شيوعاً. 


كذلك يرفض الإلحاد جيع الحجج التي يستند إليها المفكرون في التدليل على وحود 
الله. 


إن كون الرء ملحداً معناه عدم التسليم بصحة أي من الأديان» وتتحدد درحة 
تطور الإلحاد مستوى الإنتاج المادي والعلاقات الاجتماعية» وتتوقف على الطابع 
الاجتماعي السياسي للمجتمع» أما أساسه النظري فهو المادية والعلم. 

الإمبرياليةء الرأسمالية الاحتكارية Imperialism‏ 


وهي المرحلة الأحيرة في تطور الرأسمالية» حيث تشكل سيطرة الاحتكارات 
التحمعات الرأسمالية الضخحمة سمتها المميزة. في ظل الإمبريالية تحتكر حفنة صغيرة من 


4 تعاریف 


الاحتكارات إنتاج وتصريف أهم السلع» ما يتيح لها تعزيز استغلال العاملين» وإفلاس 
المؤسسات الصغيرةء وشراء المواد الأولية بأسعار متدنية وبيع السلع بأسعار عالية» وفي 
أيدي الطغمة المالية تت ركز السلطة في كثير من ميادين الاقتصاد والسياسة. 


Internationalism ll! 


من أهم المبادئ الإيديولوجية والسياسية للأحزاب الماركسية اللينينية. وهي تظهر 
من خلال تضامن الطبقة العاملة» وكادحي كافة الأمم» في وحدة أفعالهم والتنسيق 
يینهم» ومساعدة بعضهم بعضاً. 

وتنبع الأمية من ظروف الصراع الطبقي» حيث يترتب على الطبقة العاملة للأمة 
المعنية أن تناضل لا ضا برجوازية بلدها فحسب» بل ضة برجوازية البلدان الأحرى 
أيضاً» لأن الرأسمال قوة دولية. وعليها أن تتصدى لكل عحاولات شق صفوف هذه 
القوى من العصبية القوميةء أو البرحوازية الرحعية» أو العنصرية الاستعمارية. 

Anthropology ةصliإlا‎ «lيجولوبرتنأ‎ 


كلمة أنتربولوحيا أتت من الإغريقية و(أنتربوس) التي تعني الإنسان» ولوغوس التي 
تعني الخطاب أو العلم» فهي علم الإنسان. 

هو العلم الذي يحاول أن يصل إلى معرفة القوانين التي تسود حياة الإنسان في 
المجتمعات الصناعية المعاصرةء كما في المجتمعات القدرعة والتقليدية. 

الأنطرلوجيا رع0اها»O0‏ 

مذهب فلسفي في الوحود عامة» الوحود عا هو رجحود» إن فكرة وضع الأنطولوجيا 
مبحثاً حاصاً عن الوحود» لا علاقة له بالعلوم الجزئية الخاصةء قد لاقت صياغتها 
المتكاملة على يدي فولف (أواخحر القرن التاسع عشر) كان فولف يرى أن بالإمكان بناء 
نظرية فلسفية عن جوهر العالم على نحو فكري بحت» اعتمادا على تحليل مفاهيم المنطق 
وحده» من دون التفات إلى التجحربة» إن الأنطولوجيا المبنية بهذه الطريقة تشكل أساس 
العلوم الحزئية كافة . تقوم الأنطولوجحيا على تصور مفاده أن العالم (الوجودععاهو 
وجود) يوحد .ععزل عن الفردي»› وأنه يشكل ماهية هذا الأحير وعلته. 


۳٤١ تعاریف‎ 


وتعرضت الأنطولوجيا لنقد من الثالية الكلاسيكية الألمانية» ونعت أنصارها 
الأنطولوجيا بأنها عقيمة وبالية» وطرح هيغل» في قالب مشالي» فكرة وحدة 
الأنطولوحيا والمنطق ونظرية المعرفة. 

إیدیولو جیا رچناههك1 

من أعقد وأغنى المفاهيم الاجتماعية» يعتبر كارل مانهايم أن هناك صنفين من 
الإيديولوجيا: المفهوم الخاص والمفهوم الشامل. 

فالإيديولوجيا معناها الخاص حي منظومة الأفكار التي تتجلى في كتابات مؤلف 
الإيديولوجيا معناها العام فهي منظومة الأفكار العامة السائدة في المجتمع. 

ایروس (إیروطیقا) ٤٣0۶‏ 

إله ا لحب ف الأساطير اليونانية» ولقد استخدم فرويد هذا الاسم للدلالة على غريزة 
ا لحب التي اقترحها في نظرية التحليل النفسي. وذلك تي مقابل غريزة الموت. ومن بعد 
دحلت أصول هذه الكلمة في اشتقاقات كثيرة مرتبطة بالحب والحنس مشل جحدسي 
Erotic.‏ 

Barbarism ةıربربئا‎ 

يستعمل هذا الاصطلاح ني اللغة الدارجة لوصف طبيعة الشخص الفظ غير المتمدّن 
ذي السلوك المناق للأدب. وكان يطلق على من لاينتمون إلى الشعب الروماني أو 
الهيليني. وقد استعمل المصطلح في علم الاجتماع لويس ومورثن» دلالة على المرحلة 
الوسطية في التقدم الاحتماعي للحنس البشري. ويقول كوردن حايلد: إن احتراع 
الكتابة هو النقطة الفاصلة بين المرحلة البربرية ومرحلة المدنية. 

Bourgeoisie ةıزlوجربلi‎ 

طبقة احتماعية من أصحاب المهن الحرة نشأت في القرون الوسطى الأوروبية» 
سميت كذلك لأنهم كانوا يعيشون إما في المدن أو في (قرى صغيرة 88ا0 8) 
يتمتعون فیها ببعض الامتیازات. 


لعبت هذه الطبقة دوراً هاماً ني إنحاح الثورة الفرنسية. 


۳4 تعاریف 


وتنشكل البرحوازية من بحموع المالكين الفرديين أو الجماعيون لوسائل الإنشاج 
ومديري الموسسات التجارية والصناعية والماليةء والمضاربين وكبار الملاك» وبشكل عام 
أولعك الذين يعيشون أساساً من العوائد الرأسمالية المرتفعة إلى حد ما. ومن الأنظمة 
الدرعقراطية أصبحت البرحوازية تتميز بامتلاكها لوسائل الإنتاج ولسلطة اجتماعية تقوم 
على مفهرم النخبة. 

Protestant تئlتستوربلا‎ 


حركة دينية» نشأت عن حركة الإصلاح التي أسسها مارتن لوثر ٠۱٤۸۳(‏ - 
١٠ا٠م)»‏ والاسم يستعمل للدلالة على معان كثيرة» لكنه .معناه الواسع يطلق على 
الذين لا يتمون إلى الكنيسة الكائوليكية الرومانية» أو إلى كنيسة شرقية. وتنطوي 
البروتستانتية على أفكار تحريرية في الأمور الدنيوية والدينية. وكذلك في إعطاء الفرد 
حرية التقدير» والحكم على الأمورء وني التسامح الديني» وهذا مضاد للتقليد وللسلطة 
الدينية. وروح البروتستانتية هي في مسؤولية الفرد جاه الله وحده وليس تجاه الكنيسة. 
وإن الخلاص يتم عن طريق النعمة الإلهية فقط. 

البروليتاريا (طبقة العمال أو الكادحين) tدذإ4اء[هإ۴‏ 

أطلق المفكر الفرنسي سان سيمون هذا التعبير على الذين لابملكون نصيباً من 
الثروة» ولا يتمتعون بأي ضمانات في الحياة. 

ثم استخحدم كارل ماركس هذه الكلمة قاصداً طبقة العمال الأجحراء الذين 
يشتغلون في الإنتاج الصناعي› ومصدر دخلهم هو بیع مایعلكون من قرة العمل. وهذه 
الطبقة تعاني من الفقر نتيجة الاستغلال الرأسمالي لهاء ولأنها هي التي تتأثر أكثر من 
غيرها بالكساد والأزمات الدورية. 

Structuralism انير‎ 


يستخحدم مفهوم البنية» ولكن ععان عختلفة با ف علم الاحتماع» وڼ 
الإنتربولوجياء ويي الاقتصاد. 


فالبنية تعني وحود علاقات ثابتة» ضمن نسق واحد. 


E تعاریف‎ 


ويعكن للبنية أن لا تنغلق بالواقع التحريبي» بل بالنماذج التي تقوم ببنائهاء انطلاقاً 
من هذا الواقع التحريبي. 


Bureaucracy (ةaيراlودلا) البيروقراطية‎ 


عبارة عن تنظيم يقوم على السلطة الرسمية وعلى تقسيم العمل الإداري وظيفياً بين 
مستويات مختلفة وعلى الأوامر الرسمية التي تصدر من رئاسات إلى مرؤوسين. ويعد 
التنظيم البيروقراطي ترشيداً للعمل الإداري. وقد يدل المصطلح على الأداة الحكومية أو 
التنظيم الحکومي» كما قد يستخحدم للتعبير عن سيطرة الموظفين دون مبالاة عصالح 
المجماهير ودون مسؤولية أمامهم. 

البيولوجياء علم الأحياء yعه[ہ8i‏ 

دراسة الحياة وتتناول البيولوحيا الحياة كشكل حاص لخحركة المادة» كما تتناول 
قرانين تطور الطبيعة الحية» وكذلك الأشكال المتشعبة للكائنات الحية: بناءها ووظيفتها 
وارتقاءها وتطورها الجحزئي وعلاقتها المتبادلة بالبيعة» وتشتمل البيولوحيا على العلوم 
الجزيعية لعلم الحيوان» وعلم النبات» وعلم وظائف الأعضاء والأحنةء والورائة...إلخ. 


Empiricism (ةقlيربمإ) التجريبية‎ 


تعاليم نظرية المعرفة التي تذهب إلى أن التجربة الحسية هي المصدر الوحيد» وتؤكد 
أن كل معرفة تقوم على أساس التجربة ويتم بلوغها عن طريق التجربة. والتجريبية 
الثالية (بركلي وهيوم» وماخ) » والتجريبية المنطقية الحديثة تقصر التجربة على المحموع 
الكلي للإإحساسات أو الأفكارء منكرة أن التحربة تقوم على أساس من العلم 
الموضوعي. أما التجريبيون الماديون (فرانسيس بيكون» وهوبز» ولوك والماديون 
الفرنسيون في القرن الثامن عشر) فيعتقدون أن العالم اخارحي الموحود موضوعياً هو 
أصل التجربة الحسية. 

وأوحه النقص في التجريبية هي: المبالغة الميتافيريقية في دور التجربة» والتقليل من 
أهمية دور التجريدات والنظريات العلمية في المعرفةء وإنكار الدور الإيجابي والاستقلال 
النسبي للفكر. 


t٤‏ تعاریف 
اalتحديiث Modernization‏ 


یعود تاريخ عملية التحديث في الغرب إلى بدايات عصر النهضة» وقد زادت حدتها 
في بداية القرن التاسع عشرء وواصلت هذه المرحلة إلى نهايتها مع الحرب العالمية الأولى 
حيث تحولت المجتمعات الغريية من كونها جحتمعات زراعية إقطاعية إلى محتمعات 
تحارية» وأحيراً إلى بجتمعات صناعية رأسمالية إمبريالية. 


والتحديث هو عملية تعديل البيفة الاحتماعية والرؤية المعرفية والأحلاقية بحيث 


يحضم الواقع بأسره للقواعد والإجحراءات العامة غير الشخصية ويزداد التحكم فيه» 
فتستبعد كل المطلقات» وتصفى كل الثنائيات . 


ويصبح مصدر المعرفة هو العقل» وما یصله من معطیات من حلال الحواس. 
وينتتج عن ذلك أن الشخصية التقليدية تتحول إلى المواطن الحديث القادر على 
الاستجابة للقانون العام» والذي لايدين بالولاء إلا للدولة أو الوطن. كماأن البيغة 


الاجتماعية تسيطر عليها مؤسسات الدولة التي تحل محل المؤسسات التقليدية مشل 
الكنيسة أو الأسرة. 


وتصاحبٍ هذه العملية نمو الديعقراطية وانتشار التعليم› وزيادة الإبداع والحراك 
الاحتماعي» ونزع القداسة عن الأفراد والرموزء وتزايد تكيف المرء مع القيم 
والمخترعات الحديدى وتعاظم دور الإعلام. 


Transcendentalism iıllتiinنlرت‎ 


فلسفة التعاليء أو الفلسفة التصورية» أو الصورية وهي فلسفة كنط حيث يقول 
بان المعرفة العلمية الحقيقية هي التي تتقرم باحس والفهم» أو التي مصدرها الإدراك 
الحسي والتفكير» أو التي يكون موضوعها الوحود الخارحي وما يضفيه الفكر من عنده 
على التجربة» ومهمة الفلسفة معرفة ما يأتينا من الخارج وفا يضفيه الفكر عليه 
ويسمي كنط إضافات الفكر صوراً أو إضافات صورية» وهي متعالية لأننا بها نحاول أن 
نتجاوز عالم الحس والتجربة. 


to تعاریف‎ 


4 
Commodification التسلعم‎ 


مصطلح يشير إلى أن السلعة وعملية تبادل السلع هي النموذج الكامن لي رؤية 
الإنسان للكون ولذاته ولعلاقاته مع الآحر والمجتمع» وإذا كانت السلعة هي مركز 
السوق والمحور الذي يدور حوله» فإن التسلّع يعني تحول العالم إلى حالة السوق» أي 
سيادة منطق الأشياء . أي إن الإنسان جِيّد إنسانيته المتعينة فيسقط» إما في عالم الأشياء 
(والسلع) الادية ذات الطبيعية المادية ويفقد إنسانيته المركبه» أو يذوب في مطلقات لا 
إنسانية جحردة» ويفقد أيضاً إنسانيته. 


Refication jَيشaiا‎ 


هو أن يتحول الإنسان إلى شيء» تتم ركز أحلامه حول الأشياء ولا يتجاور هو 
السطح المادي وعالم الأشياء» وتصبح العلاقات بين البشر مثل العلاقات بين الأشياء. 


وتعني نزع القداسة عن الإنسان والطبيعة وإحضاعهما للواحدية المادية» وتحول 
العالم إلى مادة واحدة استعمالية بعد الهيمنة الإمبريالية الكاملة عليه. 


وحينما يتشيّو الإنسان» فإنه سينظر إلى جتمعه وتاريخه (نتاج جهده وعمله 
وابداعه) باعتبارهما قوى غريبة عنه» تشبه قوى الطبيعة المادية تفرض على الإنسان 
فرضاً من الخار جد ey‏ العلاقات الإنسانية أشياء تتجاوز التحكم الإنساني فيصبح 
الإنسان مفعولاً به لا فاعلا يحدث ما يحدث له دون آي فاعلية من حانبه» فهو لا علك 
من مره شيعا . 


Pluralism التعددية‎ 


يستعمل المصطلح أحياناً لوصف جحتمع مكون من طائفة بجموعات مختلفة (عرقية 
أو دينية.. إلخ)» واكتسب المصطلح معاني أكثر دقة في علم السياسة. ويستعمل 
مصطلح التعددية غالا في مط معياري أو مقرر. والتعددي شخص يؤمن بأنه ينبغي 
مشاطرة السلطة بين المجموعات والمصالح المختلفة في المجتمع» وإن القرارات السياسية 
ينبغي أن تمشل المساومة المحدفقة تدفقاً حرا والتوفيقات بين مثل هذه المجموعات. 


۳٤‏ تعاریف 
اأقدe Progress‏ 


الحركة التي تسير نحو الأهداف المنشودة والمقبولة أو الأهداف الموضوعية التي 
تنشد خيراء وتنتهي إلى نفع» وينطوي التقدم على مراحل تكون كل مرحلة من مراحله 
أكثر ازدهاراً وأرقى من المرحلة السابقة» كما تشير الكلمة إلى انتقال المحتمع البشري 
إلى مستوى أعلى من حيث الثقافة» والقدرة الإنتاجية» والسيطرة على الطبيعة. 

Technocracy ةıطارقونکشأا‎ 

اتحاه احتماعي حديث ظهر قي الولايات المتحدة على أساس أفكار الاقتصادي 
تورشتاين فيبلين. وقد اكتسب هذا الاتجاه شعبية في الثلاثينيات (ه سكوت. لوبب 
وغيرهما) وقد بزغت جحتمعات تكنوقراطية في الولايات المتحدة وبعض البلاد 
الأوروبية. ويزعم أنصار التكنوقراطية أن الفوضى وعدم الاستقرار ف الرأسمالية 

وهم يعتقدون بإىکان علاج الرأسمالية بشرط ان یسیطر التقنيون ورحال الأعمال 
على الحياة الاقتصادية وإدارة الدولة. 

ويجخفي نقدهم الغوغائي للاقتصاد الرأسمالي والسياسة الرأسمالية محاولتهم لتبرير 
الخضوع المباشر من حهاز الدولة للاحتكارات الصناعية. وترتبط بالتكنوقراطية نزعة 
السيطرة الإدارية المنتشرة الآن على نطاق واسع في الولايات المتحدة الأمريكية. 

Technology agli 

يقصد بالفكنولوجياء إذا أحذت معناها الواسع» حانب الثقافة المتضمن المعرفة 
والأدوات» التي يوثر بها الإنسان في العالم الخارجي» ويسيطر على المادة» لتحقيق 
النتائج العملية المرغوب فيها. وتعتبر المعرفة العلمية التي تطبق على المشاكل العملية 
المقصلة بتقدم السلع والخدمات جانباً من التكنرلوجيا الحديثة. 

التلمود 

مشتقة من الجذر العبري (لامد)ء ويعني الدراسة والتعليم» ويقصد به التعاليم التي 
وضعت لليهود لممارسة حیاتهم اليرمية» وتحديد اسلوب تعاملهم مع الشعوب. 


EY تعاریف‎ 


ویتکون التلمود من مسة وثلاثين حزءاً في مسة ولان بجلدا» والتلمود عبارة 
عن المشناةء وهي تفسير الشريعة الشفويةء والجحمارة هي شرح للمشناة» ويتضمن 
التلمود بحموعة من الأفكار التي تكرس مبداأ الاستقلال والتفرد والحقد على الشعوب. 
Standardization nil‏ 


ويطلق اللصطلح على ظاهرة ني الحضارة الغربية» وهي أن كثيراً من النتجات 
عكس المتتجات الحضارية في المجتمع التقليدي حيث ضحد أن لكل شيء مصنوع 
0 ية تقلة تستمدها من ش ية . | الذي صنعها بيديه). 

والتنميط في المنتجات الحضارية يودي إلى التنميط في أسلوب الخحياة العامة والخاصة 
فيقضي الإنسان حياته في سلسلة محكومة من روتين يومي منظم .حواعيد دقيقة ومتتالية 
معروفة مسبقاً (نوې» انتقال» عملي آلي› وقت فراغ)» تم يتم تنميط حياة الإنسان 
نفسها. فتاليع الأزياء على سبيل الثال عل الناس كافة يغيرون طراز ملابسهم من عام 
لل عام بحسب ما يصدر لهم مصممو الأزياء. 

Development anil 

تعني الكلمة عموماً التوسع أو النمو أو التحسن في الملك أو الأوضاع. 

وهي سياسة تلجأ إليها الدولة للتحلص من التبعية الاقتصادية» والنهوض في كافة 
القطاعات السياسية والاقتصادية والاحتماعية للدولة» وذلك بتحسين نوعية الإنتاج 
وارتفاع مستوى الدحل» والتنمية تتطلب توحيه جحمل الموارد المادية والبشرية نحو زيادة 
جمل الإنتاج القومي. والتنمية تعني بالدرحة الأولى التنمية الاقتصادية التي تؤدي 
بالضرورة إلى التنمية الاحتماعية الشاملة. 


ولكي تتحقق التنمية للدول فإن ذلك يعتمد على عدة عوامل منها التحطيط 
الاقتصادي السليم» وتكوين رؤوس الأموال العينية بتشجيع الادحار الحكومي» ومتابعة 
التقدم التقني. 


۳4A‏ تعار 

Enlightenment !نوير‎ 

اتحاه سياسي احتماعي» حاول مثلوه أن يصححوا نقائص المجتمع القائم» وأن 
يغيروا أحلاقياته وأساليبه وسياسته وأسلوبه في الحياة» بنشر آراء في انير والعدالة 
والمعرفة العلمية. ويكمن في أساس التنوير الزعم المثالي بآن الوعي يلعب الدور الحاسم 
في تطور المجتمع والرغبة في نسبة الخطايا الاجتماعية إلى حهل الناس وافتقادهم إلى 
تقتهم بطبيعتهم. ولم يكن مفكرو! التنوير يضعون ني اعتبارهم الدلالة الحاسمة للشروط 
الاقتصادية للتطورء ومن ثم لا يبستطيعون كشف القرانين الموضوعية للمجتمع. وكان 
مفکروا التنوير يوحهون مواعظهم إلى جميع طبقات ومصاف الملحتمع» ولکنهم کانوا 
يوجهونها ي الأساس إلى أولفك الممسكين بالسلطة. وكان التنوير يتشر في فترة 
الإعداد للثورات البورحوازية. وكان من مفكري التنوير (فولتير وروسو ومونتسكيو 
وهیردر ولیسنج وشیلر وغوته). وقد ساعد نشاطهم بقدر كبير على التغلب على نفوذ 
الإيديولوجية الكنسية والإقطاعية ومناهج التفكير المدرسية (السكولائية). ومارس 
التنوير تأثيراً كيرا على تكوين النظره العامة الاجتماعية للقرن الثامن عشر. 

Torah, Old Testament ةlروتll‎ 


أر (رالعهد القديم))» كتاب الله المنزل على النبي موسى» ذكر ي القرآن غير مرة» 
وأشير إلى أن فيه حكم الله» من عمل به دحل الحنة» أحبر عجيء النبي الأمي» وإن 
کان قد ورد ذكره أيضاً في الحديث الذي يردد بعض أحكامه. عرف المسلمون بعض 
أحزاء منه مباشرة من معاصريهم اليهود» وحاصة ممن اعتنق الإسلام» كوهب بن منبه 
وعبد الله بن سلام» مصدر كثير من الإسرائيليات. ترحم عن العبرية في القرنين الفالث 
والرابع للهجرة» في المشرق والمغرب ومن المبادئ التشريعية المعروفة في الإسلام ((شرع 
من قبلنا شرع لناء مالم يرد ف شرعنا مايخالفه)) وهناك تلاق في بعض أحكام القرآن 
وأحكام التوراة. 

Determinism Anak! 

مذهب فكري انتشر في كل من التاريخ والعلوم السياسية. 


يقول أتباع هذا المذهب: إن يع الحوادث ليست سوى نتيجة لأسباب وظروف 


تعاریف ۳4۹ 


حددة. فلا ظراهر احتماعية أو سياسية تحدث صدفة. بل لكل حادثة إنسانية علاقات 
سببية تربطها .عسببات موضوعية. من هنا فالحتميون لا يكتفون برصد الظاهرة» بل 
يفتشون عن أسبابها الأولى والأساسية. 


على الصعيد السياسي اشتهر الما ركسيون بنزعتهم الحتمية في التحليل. فهمم 
يتكلمون عن الحتمية التاريخية» وعن حتمية الصراع الطبقي»› مقحمين الأسباب 
الاقتصادية في مقدمة كل تفسير أو تحليل. 

Modernism alk 


هي ظاهرة غربية انطلقت من أوربا مع الثورة الفرنسية (۱۷۸۹)م» وعنت التغير 
في النظام السياسي من النظام الملكي إلى الدمقراطي الذي يقوم على سلطة الشعب 
والمجالس الممثلة للشعب» واعتماد الليبرالية نظاماً اقتصاديا» والمساواة بین الجنسين على 
الصعيد الاحتماعي. وإلزامية التعليم للأطفال والانتقال من نموذج الحماعات والطوائف 
الدينية المححاربة إلى المواطن لا ابن الطائفة أو الدين. وتذويب الطوائف والأديان في 
بوتقة مدنية علمانية واحدة لا ييز فيها على أساس عرقي أو ديني أو عملي وبهذا 
تكون علاقة الواطن بالدولة لا بسلطة أحرى. 

Darwipism ةqiيgرادلا‎ 

آسسها تشارلز دارون ۱۸٠۹(‏ - ۱۸۸۲ م) عالم الطبيعة والحياة الإنكليزي. 

تقول نظريته: إن التطور حصل على القاعدة الآتية: 

تحافظ ندرة المواد الغذائية على توازن ما بين الأحناس النباتية والحيوانية إلا أن بعض 
التغبيرات العضوية والحيوية تطرأً على بعض الأنواع» ضمن هذه الأحباس» فتكتسب 
من حراء» ذلك» حظا أكبر في البقاء. 

وهذه العملية البطية» والتي تحدث بالصدفة» بمكن تشبيهها بعمليات التأاصيل التي 
يقوم بها المزارع بغية تحسين شجراته ونباتاته. 

أما في الحقل الذي لاحظ فيه داروين هذه الظاهره» فإن العملية تحدث بشكل 
طبيعي. ويضيف داروين أن عملية التأصيل الطبيعية ليست هادفة»ء بالمعنى الإنساني 


o.‏ تعاریف 


للكلمةء بل تحدث بعامل الصدفة والمحددات الطبيعية» فالجنس الذي نجا حتى اليوم 
يعكن أن يزول غداً إذا تغيرت الظروف الطبيعية التي تحيط به إذا لم محصل العأقلم 
المناسب عند هذا الجنس وفي الرقت المناسب» ومن هنا فليس هناك من تأقلم طبيعي 
وحتمي ولا ورائة للخحصائص المكتسبة. 

دوغماء العقيدةء المعنقد وصع50 


المبدأً الذي يتمسك به صاحبه ويؤمن بصوابه دون الاستناد إلى دليل. ويقال 
العقديات sءإأة«صعه(‏ فرع من علم اللاهوت بهدف إلى تفسير عقائد دين ما. 
واليقينية المحزمية (02۳3٤15۳‏ مذهب من يؤمن بقدرته على إدراك الحقيقة» فيتصلب 
بالرأي ويقطع به بدون اقة ار تفکی جلك يدل علۍ وجه نظر مبنية على 
مقدمات غير ممحصة تمحيصا وافيا. 


Descartes, René ديكارت« ري4‎ 


فیلسوف فرنسي (٨۹٣٣-١۰٣٠۱م)‏ وعالم رياضي وفيزيائي فسيولوجي» درس في 
الكلية اليسوعية في لافليش» استقر في هولندا» حيث كرس نفسه للبحث العلمي 
والفلسفي المنعزل. ولا اضطهده اللاهوتيون الهولنديون انتقل إلى السويد حيث مات. 
وترتبط فلسفة ديكارت بنظريته في الرياضيات» وعلم نشأة الكون والفيزياءء وهو واحد 
من موسسي الهندسة التحليلية. وف الميكانيكا نوه بنسبية الحركة والسكون» وصاغ 
القانون العام للفعل والفعل المضاد» والقانون القائل بأن كم حركة جحسمين غير مرتين 
هو نفسه خلال التصادم كما كان قبله. 


وقد وحدد ديكارت بين المادة والامتداد أو المكان. وافترض أن الامتداد وحده لا 
يعتمد على أي عنصر ذاتي» وأنه شروط با-نواص الضرورية للجوهر المتجسد» ومهما 
يكن فإن النزعة الثنائية ترتبط فيزياء ديكارت الادية. وقطع بأن العلة المشتركة للحركة 
هي الله» لقد حلق الله المادة مع الحركة والسكون» واحتفظ بالكم نفسه للحركة 
والسكون ف المادة. وقد اء مذهب ديكارت في الإنسان ثنايعاً بالمغل. فقد آمن بان 
هناك آلية حسمانية لا نفس فيها ولا حياة» تتحدد ف الإنسان بنفس فريدة وعاقلة» 
والجحسم والنفس المتغايران يتفاعلان عن طريق عضو حاص هر ما يسمى الغدة 


o1 تعاریف‎ 


الصنوبرية. ووضع دیکارت ف جال الفيزيولوجيا بناء ردود الأفعال الح ركية» وتعد أقدم 
أوصاف الأفعال المنعكسة. ويقوى بأن الغاية القصوى للمعرفة هي تحكم الإنسان بقوى 
الطبيعة. وكي يحقق الإنسان هذه الغاية عليه أن يرفض الإبمان بأي شيءء» إلا أن تبت 
البرهنة عليه بشكل كامل. 

ولا يتضمن عدم الإبمان هذا أن الوحود كله لايعكن معرفته» بل هو منهج 
لاكتشاف البداية أصيلة غير المشروطة في المعرفة التي حددها ديكارت بأنها (أنا أفكر 
إذن آنا موحود). 

وقد استحدم دیکارت هذه الصيغة لاستنباط وجود الله ثم استنباط واقعية العالم 
الخارحي. وكان ديكارت في مبحث المعرفة مؤسس المذهب العقلاني الذي صدر عن 
فهمه الأحادي الحانب للطبيعة المنطقية للرياضيات. فقد اعتقد ديكارت أن الطبيعة 
العامة والضرورية للمعرفة الرياضية مستمدة من طبيعة المخ. ومن ثم نسبت قَوة حاصة 
في فعل المعرفة إلى الاستنباط القائم على البديهيات الصادقة المستوعبة بشكل حدسي. 
وكان لمذهب ديكارت في المباشر للوعي الذاتي وللأفكار الفطرية تأئير لاحق على 
امدارس المالية. من مولفاته (مقال قي المنهج)» (مبادئ الفلسفة). 

Dictatorship ةıروتlتيلا‎ 


تركيز الساطات في يد فرد واحد دون الاستناد إلى قوانين معينة» ويخضع له 
الملحكومون بدافع الخوف» وعارس الحكم الديكتاتوري عادة لصالح جماعة محدودة. 
رسمي وشرطة سرية ودعاية واسعة. 

الديمقراطيةء حكومة الثعب ر۲4 0¢.» ٥¢‏ 


معناها احرف هو حكومة الشعب» وهي بعدلولها العام تتسع لكل مذهب سياسي 
يقوم على حكم الشعب لنفسه» باحتياره الجر لحكامه» وبخاصة الققائمين منم 
بالتشريع» ثم برقابتهم بعد احتيارهم. ولا كان إجماع الشعب مستحيلاًء وإخاصة في 
أمور السياسة والحكم فإن حكومة الشعب قد أصبحت تعني عملياً حكومة الأغلبية» 
كنظام متميز عن نظام الحكم الفردي ونظام حكومة الأقلية. 


الراديكالية رالجذرية) Radicalism‏ 

مذهب الأحرار المتطرفين الذين يطالبون بالإصلاحات الحذرية ولا يقبلون بالتدرج 
وذلك لتحسين الأحو ال الاقتصادية والاجتماعية والسياسية للمحتمع. 

وشل الراديكالية أقصى اليسار وتأتي الليبرالية في المقام افاني ويليها مذهب 
المحافظين الذي يعارض أي تغبيرات حوهرية. 

Capitalism ةينلامسnأرلا‎ 

هي النظام الاقتصادي الاجحتماعي الذي حل محل الإقطاع»؛ ويقوم على اللكية 
الخاصة لوسائل الإنتاج» واستغلال العمل المأحورء واستخلاص فائض القيمة هو القانون 
الأساسي لالانتاج الرأسمالي. 

نشأت الرأسمالية في القرن السادس عشر» ولعبت دوراً في تطور المجتمع» فحققت 
إنتاجية عمل أعلى بكثير بالمقارنة بالإقطاع. 

ودخحلت الرأسمالية في مستهل القرن العشرين أعلى مراحلها مرحلة الإمبريالية 
الاحتكارية التي تتميز بسيطرة الاحتكارات وتحكم الأقلية المالية» وتنضم قرة 
الاحتكارات إلى قوة الدولة» وتزيد من النزعة العسكرية على نطاق لم يسبق له مثيل. 

Sadism ةيداسnلا‎ 

اشتقاق اللذة عن طريق القيام بتعذيب الآحرين سواء بتوحيه عدوان مادي إليهم 
كالضرب والإيذاء البدني» أو بتوحيه عدوان معنوي كالتقليل من شأن الآحر وعدم 
مراعاة مشاعره وکرامته» آو ضرب مصالحه أیاً کانت. 

وغالباً ما0متزج السادية أيضاً بالنشاط الحنسي للشخص ذي الطابع السادي» فلا 
يشتق لذته اللحدسية إلا عند تعذيب مبوبه وإيقاع الأذى والضرر المادي والمعنوي به» 
سواء قبل الفعل الجنسي أو أثناءه. 

وني كثير من المحالات تكون السادية نوعاً من الشذوذ الجنسي أو الاغحراف 
الجنسي» سواء لدى الذكر أو لدى الأنشى» عندما لاجد الفرد لذته الحنسية إلا إذا 
كانت مصحوبة بالأذى الذي يوقعه على الطرف الذي ارس معه الجنس. 


والسادية تنسب للما ركيز دي ساد. 


Tor تعاریف‎ 
Causality الصببية‎ 


هي الإمان بان لكل ظاهرة (طبيعية أو إنسانية بسيطة أو مركبة ) سبباً واضحاً 
وجحرداً وبأن علاقة السبب بالنتيجة علاقة حتمية بمعنى أن (أ) تؤدي دائماً بالطريقة 
نفسها حتماً إلى (ب). 
وهي غالباً ما تغطي كل المعطيات والظواهر بشكل مطلق في كل تشابكها 
وتداحلها وتفاعلها. وهي تودي إلى التفسيرية المطلقة التي يحاول الإنسان فيها أن 
يتوصل إلى الصيغة (القانون العام) الذي يفسر الكليات والحزئيات وعلاقاتها. 
السفسطة (السرفسطائية) صكنطمهS‏ 


تطلق السوفسطائية على تلك الح ركة الفكرية التي ازدهرت ف اليونان إبان النصف 
الثاني من القرن الخامس قبل الميلاد. وكان من أكبر روادها المبرزين (بروتاحوراس)» 
و(حورجياس)» وهي حركة فلسفية تقوم على أقاويل لفظية متناقضة خالية من الحد 
والصدق» والمصطلح مشتق من كلمة يونانية معناها (التمييز بالمهارة والبراعة) ثم احتلط 
ذلك فيما بعد بالقدرة على التمويه والخداع في عملية إثبات الصدق» واستخحدام 
مفاهيم ومعان تؤدي إلى الالتباس ف المعنى إلى الحد الذي قد يؤدي إلى صدق القضية 
وعدم صدقها في آن واحد. 

The clash of civilisations صرا ع اطحضاراٽ‎ 


برى صموئيل هنتنجتون أن دور الدولة القومية كفاعل أساسي ف الصراع الدولي 
قد تراحع» وظهر بدلاً من ذلك الصراع بين الحضارات واكوابت الحضارية. وقد نشب 
هذا الصراع نتيجة دخحول الحضارات غير الغربية كعناصر فاعلة في صياغة التاريخ» آي 
إن الغرب لم يعد القوة الوحيدة في هذه العملية. فالصراع ليس حتميا وإنغفا هو نتيجة 
دحول لاعبین جدد. 

ويرى أن أساس احتلاف الحضارات هو التاريخ واللغة والحضارة والتقاليد» ولكن 
أهم العناصر حطر هو الدينء فالصراع الحضاري في العالم هو في الواقع صراع ديني. 


rot‏ تعاریف 


ومن هنا حديفه عن الحضارة الغربية الأرثوذكسية مقابل البروتستانتية 
والكاثوليكية» والحضارة الكونفوشيوسية والحضارة الإسلامية اللتين يرى أنهما مارسان 
معا التعاون لأجل اكتساب القوة والثروة. 

الصراع الطبقي ءاعع»١)S‏ كئواC‏ 

امقصود بذلك طبقاً لنظرية (كارل ماركس) #يز المجتمع الصناعي الحديث بالتراع 
بين أصحاب رؤوس الأموال من ناحية والطبقة العاملة من ناحية أحرى» حتى يأتي 
وقت تقهر فيه الطبقة العاملة طبقة أصحاب رؤرس الأموال. ويقصد غير الماركسين 
بالصراع الطبقي النراع الذي يجد حذوره في ففات المجتمع وطبقاته» والذي لا يقوم 
على العوامل الاقتصادية وحدهاء وإنغا أيضاً على أسباب أحرى تساهم في إيجاده مغل 
التوزيع غير المتكافئ للسلطة والامتيازات. 

الصهيونية nئZioni‏ 

حركة يهودية قومية هدفها إقامة دولة يهودية في الأراضي المقدسة كموطن للشعب 
اليهودي. عقد أول مور صهيوني ي بازل في ۱۸۹۷م .عبادرة من تيودور هرتزل وهو 
أبو الصهيونية السياسية. 

والصيغة الصهونية هي صيغة تستند إلى رؤية أمبريالية تهدف إلى توظيف اليهود 
باعتبارهم مادة بشرية يمكن نقلها واستخدامهاء كما تهدف إلى توظيف الطبيعةء إذ لا 
قداسة ولا حرمة لأي شيء. أما من الناحية الأحلاقية فإن الصهيونية ممارسة علمانية 
إمبريالية تقوم على العنف وإبادة السكان الأصليين أو طردهم من أرضهم وهي تستعين 
بالإمبريالية الغربية في تنغيذ عخططهاء سواء في نقل اليهرد أو في طرد الفلسطينيين. 

۴٣0٤٤5۶ الصيرورة‎ 

تغيير منظم متلاحق لظاهرة ماء وتحولها إلى ظاهرة أحرى. 

Utopianism aيiبرط¦لا‎ 

فلسفة احتماعية أو نظرية سياسية مستندة-إلى التكهن بشأن الترتييات الاحتماعية 
والسياسية للمجتمع الكامل. وقد يكون مثل هذا التكهن قاعدة صريحة .ععنى أنه يسعى 


Foo تعاریف‎ 


إلى التنفيذ التام للهدف الأمثل» أو أنه قد يهدف إلى تقديم مقياس مثالي يحكم به على 
المؤسسات القائمة. ويقدم كتاب (المحمهورية) لأفلاطون وكتاب (يوتوبيا) لتوماس مور 
أمثلة على هذا المذهب. 

Niblismn العدمية‎ 


اصطلاح تورحنیف» ادیب روسیاء في روایقه (رآباء وأبنام) ۲٦۱۸م‏ یقصد به 
مذهب الشك» والعدمية الفلسفية مطلقة تذكر كل شيء» ونقدية تنكر قدرة العقل على 
بلرغ اليقين. والعدمية الأحلاقية تنكر القيم والظواهر الأحلاقية» وتثبت التفسير 
الأحلاقي فحسب» وترده إلى مصادر حارج الأحلاق» والعدمية السياسية مذهب 
سياسي احتماعي اعتنقه باکونین» وکان أهم دعاته نیشاییف وتشیرتشفنسکي وغایته 
القضاء على النظم السياسية القائمة. 

Enlightenment Peried ريgiتl غص‎ 


ظهر في القرن الثامن عشر في فرنسا وألانيا تجاه سياسي واحتماعي حاول مثلوه 
أن يصححوا نقائص المجتمع القائم» وأن يغيروا أحلاقياته وأساليبه وسياسته وأسلوبه في 
الحياة» بنشر آراء في الخير والعدالة والمعرفة العلمية. ويكمن ف أساس التنوير الزعم 
الفالي بأن الوعي يلعب الدور الحاسم في تطور المجتمع والرغبة في نسبة الخطايا 
الاحتماعية إلى حهل الناس وافتقادهم إلى ثقتهم بطبيعتهم. ولم يكن مفكرو التنوير 
يضعون في اعتبارهم الدلالة الحاسمة للشروط الاقتصادية للتطور» ومن ثم لايستطيعون 
كشف القوانين الموضوعية للمجتمع. وكان مفكروا التنوير يوحهون مواعظهم إلى جميع 
طبقات المجتمع» ولكنهم كانوا يوحهونها قي الأساس إلى أرلفك الممسكن بالسلطة 
وكان الثنوير ينتشر لي فترة الإعداد للشورات البورحوازية ومن مفكري التنوير (فولتير 
وروسوء ومونتسکیو» وهیردر ولیسنج وشیلروغوته). وقد ساعد نشاطهم بقدر کبیر 
على التغلب على نفرذ الإيديولوجية الكنسية والإقطاعية ومناهج التفكير المدرسية 
(السكولائية)» ومارس التنوير تأثيرأ كبيرأ على تكوين النظرة العامة الاحتماعية للقرن 
الثامن عشر. 


o٦‏ تعاریف 

Renaissance ةضنأll عصر‎ 

مصطلح يطلق على فترة الانتقال من العصور الوسطى إلى العصور الحديثة (القرون 
€ ٦م)‏ ويؤرخ لها بسقوط القسطنطينية ١٠٤١م‏ حيث نزح العلماء إلى إيطالياء 

ويدل مصطلح عصر النهضة غالباً على التيارات التقافية والفكرية التي بدأت في 
البلاد الإيطالية في القرن (٤٠م)‏ . حيث بلغت أوج ازدهارها في القرنين ٠١‏ -١٠١م‏ 
ومن إيطاليا انتشرت النهضة إلى سائر أنحاء أوربا. 

كان لهذه الحقبة تأثير واسع في الفن والعمارة» وتكوين العقل الحديث» والعودة 
إلى المغل العليا والأغاط الكلاسيكية. وبهذه الفترة بدأت عملية اكتشاف أراض 
وشعوب جديدة. 

Rationalism العقلاني‎ 

أسلوب في التفكير والتفلسف» يقوم على العقل» وهي تعني قدرة الإنسان »› في 
حياته اليومية ومارسته المعرفية» على المحاكمة الواعيةء بعيداً قدر الإمكان عن تسلط 
المشاعر والعواطف» وعلى وزن كافة الاعتبارات لصالح أو ضد الاحتيار المعني» وعلى 
السعي لتعليل أقواله وتصرفاته. 

Secularism ûينlnلعلئا‎ 

في اللاتينية تعني العالم أو الدنياء ثم استعمل المصطلح من قبل مفكري عصر التنوير 
.ععنى (المصادرة الشرعية لممتلكات الكنيسة لصالح الدولة) ثم تم تبسيط التعريف 
ليصبح (فصل الدين عن الدولة) ولقد تطور المعنى ليصبح أكثر شمولاء فالعلمانية هي 
(العقيدة التي تذهب إلى أن الأحلاق لابد من أن تكرن لمصالح البشر في هذه الحياة 
الدنياء واستبعاد كل الاعتبارات الأحرى المستمدة من الإبمان بالإله أو الحياة الآحرة). 

والعلمنة هي تحويل الموسسات الدينية ومتلكاتها إلى ملكية علمانيةء وإلى حدمة 


الأمور الزمنية. 


YoY تعاریف‎ 


Racialism العنصرية‎ 


نظرية تبرر التفاوت الاحتماعي والاستغلال والحروب بحجة انتماء الشعوب 
لأحناس مختلفة. 


وهي ترد الطبائع الاحتماعية الإنسانية إلى سماتها البيولوجية العنصرية» وتقسم 
الأحناس بطريقة تعسفية إلى أحناس (عليا) و (دنيا)» وقد كانت العنصرية النظرية 
الرسمية في ألمانيا النازية. واستخدمت لتبرير الحروب العدوانية وعمليات الإبادة 
الجماعية. 


الفارابي» ابو نصر محمد اطھ۲ھ؟اA‏ 


٩٥۰-۸۷۰ (‏ م) ولد في فاراب في ترکستان» وتوڼ في دمشق. وهو يعد من أعظم 
فلاسفة العرب» درس لي بغداد وحرانء ثم أقام في حلب في بلاط سيف الدولة 
الحمداني» لقب بالمعلم الثاني» على أساس أن المعلم الأول هو (أرسطو). وكان الفارابي 
ضليعاً ني الرياضيات والموسيقاء من مولفاته (اجحمع بين رأي الحكيمين) وقد حاول فيه 
أن يوفق بين آراء الفيلسوفين اليونانيين أفلاطون وأرسطو. وكانت غاولته الرئيسية 
عموماً التوفيتق بين تعاليم الإسلام والفلسفة اليونانية» وخاصة أفلاطون وأرسطو 
مستعيناً ي ذلك بالمنهج العقلي وحده. ومن كتبه الرئيسية (رسالة نصوص الحكم) 
و(السياسة المدنية) وكتاب (الموسيقا الكبير)» وآراء أهل المدينة الفاضلة والذي ضمنه 
آراءء تي المجتمع على النحو الذي فعله أفلاطون في (الحمهورية). 

Individualism ةıدرفلا‎ 


كل ما يفرق بين الناس وبميز بعضهم عن بعض. كما يطلق هذا الاصطلاح على 
الاتحاه الذي برى في الفرد أساس القيم» ويرحع تفسير الظواهر الاحتماعية والتاريخية 
إلى إرادة الفرد. 

والمذهب الفردي من الناحية السياسية هو المذهب الذي ينادي بتضيق سلطان 
الدولة وتنمية الحرية الشخحصية على أساس تفضيل رفاهية الفرد على رفاعية الحماعة. 


FoA‏ تعاریف 


فروید سیجموند dںuعا۴‏ 


منشئ مدرسة التحليل التفسي وواضع منهجها ونظريتها الأساسية» وهو أصلاً 
طبيب نغساوي متخحصص ف الطب العصبي والنفسي» ولد فرويد في عام ١١۸٠م‏ لي 
فريبوج .مورافيا. وهي مدينة توحد حالیاً بتشیکوسلوفاکيا لوالدين يهودین» واي الرابعة 
من عمره نزح إلى فييناء حيث تلقى كل تعليمه» ورغم رقة حال أسرته إلا أنها أصرت 
على أن تكون ميوله هي رائدة ني احتيار نوع تعليمه وتخصصه. لقد كان مدفوعاً منذ 
حداثة تعليمه لدراسة الأمور الإنسانية أكثر من العلوم الطبيعية. غير أن نظريات داروين 
التي شاعت وقتذاك جذبت اهتمامه بقوة لما كانت تبشر به من تقدم فائق في تفهم 
الكرن. حصل على شهادة في الطب عام ١۱۸۸ء‏ وقد عمل فرويد في معمل بروك 
الفسيولوحي في تشريح حلايا المجهاز العصبي» لكنه ترك هذا العمل ليقوم عمارسة 
الطب. وف عام ١۱۸۸م‏ عين محاضرا ي علم الأمراض العصبية استناداً إلى ما نشره من 
بحوث فسيجية وسريرية. ثم أحذ منحة مالية للدراسة في باريس» وهناك قابل شاركوه 
الذي أصبح أحد تلاميذته المقربين» واستفاد فرويد من شاركوه كثيراً حيث أثبت 
شاركوه لتلاميذه أن الأعراض الهستيرية وقائع طبيعية تخضع لقوانين ينبغي اكتشافها 
وهي لاقضي عبثاً أو فوضی كما کان يظن» وني عام ١۱۸۸م‏ عاد إلى فيينا كطييب 
للأمراض العصبية وتزوج واستقر بها. 


وفرويد غزير الإنتاج الفكري أهم مولفاته (تفسسير الأحلام)» وثلاث مقالات في 
نظرية الجنس (ماوراء مبدا اللذة)ء و(حياتي والتحليل النفسي)» و(موسى والتوحيد)» 
وڼ حوالي عام ۱۹۲۳م أصیب فروید بالسرطان» ولي عام ۱۹۳۹م توفي عن عمر 
يناهز الثالفة والشمانين. 

Aanarchisn ةıوۈضوفلا‎ 

مذهب احتماعي يشتق اسمه من لفظة إغريقية تمعنى (لا حكومة) فهر المذهب 
الذي يناهض قيام الحكومات» ويدعو إلى إنشاء مؤسسات احتماعية واقتصادية عحض 
احتيار الناس وإرادتهم الحرة. ویعتبر برودون ۱۸۰٦(‏ - ١٦۱۸ء)‏ أول من نادى 
بالفوضوية» وطالب بتقريض السلطة السياسية» وإحلال تنظيمات اجتماعية تتبادل 
المنافع» وتقوم على الاتفاقات التعاقدية. عكس فوضوية (شتیرن) ۱۸۰٩(‏ - ١١۱۸م)‏ 


تعاریف ۳0۹ 


التي ترفض كل أشكال التعاون الاجتماعية» وتؤمن بالفرد وحده فإن كان لراماً أن 
يتعايش مع بقية الناس» فبشرط أن لا يفقده ذلك هويته» أما فوضوية (باكونين) 
فاشتهرت .مععارضتها للما ركسية ودعوتها لملكية العمال لأدوات الإنتاج» ولکنھا کانت 
تعتمد العنف كطريق لقلب نظام الحكم واستيلاء العمال على السلطة. 

Nationalism القومية‎ 


مبدأ إيديولوحي وسياسي ينعكس في أفكار وتصورات» تجعل من حب الوطن 
القيمة الاحتماعية الأساسية» وتعمل على زيادة ولاء الفرد للوطنء» وتنطري القومية 
على الشعور بالمصير والأهداف والمسووليات المشت ركة لحميع المواطنين. 

Colonialism (ةıرامعتسالا( الكولونيالية‎ 

استعمال دولة حق السيادة على إقليم حارج حدود أراضيها. فيفقد بذلك کیانه 
الخالص وشخحصيته الدوليةء وتنبع بذلك السيطرة على كافة شوونه» والحصول على كل 
المرايا الاقتصادية التي تطمع فيها الدولة المستعمرة» بشكل جححف للإقليم الواقع تحت 
سیطرتها. 

Irrationalism ةıiںږlãzعأٺlلi‎ 


تيار يقول بأن العالم مشوش لا عقلاني ولا حكن معرفه. وأصحاب النزعة 
اللاعقلانية بإنكارهم لقوة العقل يضعون في مقدمة الأشياء الإبمان والغريزة والإرادة 
اللاشعورية والحدس والوحود والمعنى الموضوعي والاجتماعي للنزعة اللاعقلانية هو 
إنكار إمكانية المعرفة السديدة للقرانين الموضوعية للتطور الاجتماعي. 

Theology ٽومlٺi‎ 


علم العقائد» يرتبها ويصوغها في قالب علمي لتكون مركباً محعكماً في ضوء العقل 
والوحي. ويبحث عن الوحود المطلقء وقد تكون مقدساً ويستند إلى كلمة الله 
المحفوظة في الكتب المقدسة» أو طبيعياً ويستند في إثبات وجود الله إلى النظام السائد 


في العالم الطبيعي. 


40 تعاریف 

اللسانيات› علم اللغات Linguistics‏ 

العلم الذي يعتبر اللغة نسقاً مستقلاً متطوراً. 

واللسانيات تدرس طبيعة اللغة وأصواتها الملقوطة وأصواتها المسموعة وبناعها 
وقواعدها. 

ولاغة أهمية كبيرة في فهم الثقافة» وذلك لأن أي نظام لغوي تعبير عن نظام إدراك 
جماعة من اللحماعات لبيتتها ولنفسهاء ولذلك لا يستطيع الباحث أن يفهم حضارة ما 
حت الفهم إذا كان يجهل وسيلتها اللغوية في التعبير. 


الليبراليةء التحرريةء المذهب الفردي كناو مطLi‏ 


التحررية الاقتصادية توكد الحرية الفردية» وتقوم على المنافسة الحرة» أي ترك 
الأفراد يعملون ويربحون كما يريدون» وفي ذلك الصالح الخاص الفردي يتحقق الصالح 
العام. 


وقد نشات التحررية وتوسعت مع نشاة الرأسماليةء للتعبير عن الحرية الفردية 
والتحررية السياسية نظام سياسي يقوم على أساس قيام الدولة بالوظائف الضرورية لي 
حياة المجتمع» وترك نواحي النشاط الأحرى للحافز الفردي. كما تتميز الدولة التي 
تتبع هذا النظام بقيامها بوظيفة الحكم بين ختلف الفغات وبالمحافظة على النظام. 
lhıرئıيa Marxism‏ 


منظومة من الآراء الفلسفية والاقتصادية والاجتماعية والسياسيةء التي تشكل رؤية 
العالم. تأسست الما ركسية على يدي ماركس وأنجلز وساهم لينين بقسط في تطويرها. 
وقد ظهرت الماركسية في أواسط القرن التاسع عشر» على الصعيد النظري فقد ظهرت 
الماركسية على أرضية المعابلحة النقدية لإنحازات الفلسفة الكلاسيكية الألمانية والاقتصاد 
السياسي الإنكليزي والاشتراكية الطوباوية الفرنسية» أما مكونات الماركسية المترابطة 
عضويا فهي المادية الحدلية والمادية التاربخية» والاقتصاد السياسي» والشيوعية العلمية. 
وهي تنميز عن النظريات الاحتماعية السالفة بأنها لا تفسر العالم علمياً فحسب» بل 
وتبین شروط وسبل ووسائط تحویره. 


تعاریف ۳4 


وقد طبتق ما ركس وإنخلز مبادئ الفهم المادي للتاريخ في دراسة المجتمع الرأاسمالي 
فوضعا الاقتصاد السياسي العلمي» الذي كشف عن طبيعة الاستغلال الرأسمالي» 
وبرهن على ضرورة الانتقال إلى الاشتراكية. الذي لا يقم بصورة عفوية آلية» وإنغا 
بنتيجة صراع الطبمة العاملهء التي تقوم رسالتها التاربخية في الاستيلاء الثوري على 
السلطة وإقامة ديكتاتورية البروليتاريا التي تهدف إلى تصفية استغلال الإنسان للإنسان. 

Idealism ûl 

هي اتحاه فلسفي يتعارض بشكل قاطع مع المادية» في حل المسألة الأساسية في 
الفلسفة. والمغالية تبدأً من المبداً القائل إن الروحي واللامادي أولي وأن المادي ثانوي» 
وهو مايجعلها أقرب إلى الأفكار الدينية حول تناهي العالم في الزمان والمكان»ء وحول 
حل الله له. 

وتوضعم المخالية في موضعم النقيض للحتمية المادية. 

Civil Society المجتمع اندني‎ 

انطلقت هذه الكلمة مع أرسطو وراحت عند المنظرين السياسيين الغربيين حتى 
القرن الثامن عشر بععنى جحتمع المواطنين الذين لا تربطهم علاقات استزلام بعائلات آو 
عشائر سياسیة. 


بعدها فصل هيغل مفهوم المجتمع المدني عن مفهوم الدولة» وتبعه في هذه الخطوة 
الماركسيون الذين رأوا في المجتمع المدني طرفا مختلفا عن الدولة ومناقضا لها في 
توحهاته السياسية. 

أما اليوم فإن المحتمع المدني يعني» طوباوياًء جميع القوى الشعبية» والبرحوازية التي 
لا تحد في الدولة الراهنة الحريات وتفتح الطاقات التي تصبو إليهاء فالمجتمع المدني 
مناهض ومعارض للدولة التي يتهمها بالهرم والتحجر» وخاصة في الدول الغربية. 

المركنتلية (الروح الئئتجاري( Mercantilism‏ 

سياسة اقتصادية تهدف إلى تخصيص بلد ما بأكبر كمية من المعدن الثمين. ويشدد 
المركنتليون على أهمية التجارة كمصدر من مصادر ثروة الأمة» بجيث يشجعون 
الصادرات» ويعيقون الواردات» للسماح للبلد بكنز كميات من الذهب. 


يف 


٣‏ ۳۹ تعار 
lزئوضgعية Objectiveness‏ 


هي إدراك الأشياء على ما هي عليه دون أن يشوهها نظرة ضيقة أو أهواء أو ميول 
او مصالح أو تحیزات او حب او کره. 

وهي الإبمان بأن لموضوعات المعرفة وجحوداً ماديا حارحياً في الواقع» وبأن الحقائق 
يجب أن تظل مستقلة عن قائليها ومد ركيهاء وبأن ثمة حقائق عامة بمكن التأكد من 
صدقها أو كذبهاء وأن الذهن يستطيع أن يصل إلى إدراك الحقيقة الواقعية القائمة بذاتها 
مسمتقلة عن النفس المدركة إدراكا كاملاًء وأن بوسعه أن بحيط بها بشكل شامل» هذا 
إن واجه الواقع بدون فرضيات فلسفية أو أهراء مسبقة» فهو بهذه الطريقة يستطيع أن 
يصل إلى تصور موضوعي دقیق للواقع یکاد یکون فوتوغرافيا. 

الميتافيزيقا (ماوراء الطبيعةء أو الغيب) sعزورطمMeta‏ 


علم وراء الطبيعة» وهي تدرس المبادئ العليا لكل ماهو موحود» والتي لاتبلغها 
الحواس» ولا يستوعبها إلا العقل المتأمل. لكن لي العصر الحديث فهمت الميتافيزيقا على 
آنها منهج غير حدلي في التفكيرء نظرا لما تنميز به من أحادية الحانب وذاتية في المعرفة. 
!giılلgجly Mythology‏ 


جموعة الأساطير التي تسود ثقافة ما كالقصص الفيالية عن الأبطال والآلهة» وهي 
تنطري على حاولات لتفسير المظاهر المحتلفة للطبيعة والمحتمع وتتضمن جانبا كبيراً 
من الأدب غير المكتوب كما يدل الاصطلاح على العلم الذي يدرس الأساطير. 

Nazism النازية‎ 


كلمة نازي مأحوذة بالاحتصار والتصرف من العبارة الألمانية N854۴((‏ 
National Sozialistishe Dentsche Arbeiter Partei‏ أي الاشتراكية القومية» 
رهي حركة عرقية داروينية شمولية» قادها هتلر وهيمنت على مقاليد الحكم في المانياء 
وعلى المجتمع الألماني بأسره» والحركة النازية هي حركة سياسية وفكرية» ضمن 
حركات سياسية فكرية أحرى تحمل السمات نفسها ظهرت داحل التشكيل الحضاري 
الغربي بعد الحرب العالمية الأولى. 


تعاریف ۹۳ 


السمة الاساسية للنازية هي علمانيتها الشاملة وواحديتها المادية الصارمة. وآمن 
النازيون بفكرة الدولة باعتبارها مطلقا متجاوزا للحير والشر. وتبنت النظرية العرقية 
الداروينية الغربيةء وأكدت التفوق العرقي للشعب الألماني على كل شعوب أوربا 

تتضح مادية النازيين في إنكارهم للطبيعة البشرية وثباتها فكل شيء من منظورهم 

البرجسيةء عشق الذات صوNarcissi‏ 

يقصد بها في التحليل النفسي تلك المرحلة التي تتميز ميل الفرد إلى اتخاذ ذاته 
موضوعاً لعشقه» وهو ميل يشتد في الحالات المرضية وحاصة الأمراض العقلية. 

الترعة الإنسانية (الهيرمانية) Humanisn‏ 

نسق من الآراء المبنية على احترام كرامة الإنسان والاهتمام برفاهيته وتطوره 
الشامل» ولق الظروف الملائمة للحياة الاجتماعية. وقد نشأت الأفكار ذات النرعة 
الإنسانية نشوءاً تلقائياً حلال الصراعات الشعبية ضد الاستغلال والخطيعة. وقد غت 
فأصبحت حر كة إيديولوجية واضحة في عصر النهضة. 

عندما برزت كعنصر في الإيديولوجية البورحوازية المعارضة للإقطاع ولاهوت 
العصور الوسطى. والمذهب الإنساني يعلن حرية الفرد ويعارض القهر البدني والديني› 
ويدافع عن حق الإنسان في التمتع وقي إشباع الرغبات والحاحات الدنيوية ومن أبرز 
أتباع هذا المذهب ي عصر النهضة بترارك ودانتي وبوکاشیو ودافنشي وكوبرنيك 
وشیکسبیر وفرنسیس بیکون» وغیرهم. 

Relativism ةıيبiا‎ 


هي الرأي الذي يقول بأن الحقيقة نسبية وتختلف من فرد إلى آحر ومن جماعة إلى 
أحرى ومن وقت إلى آخر وليس لها معايير موضوعية. 


وبالتالي فإن كل مدرك نسبي ويقابلنا في التحليل العلمي عنصر النسبية والحتمية. 


۳1٤‏ تعاریف 
نة ارخ End Of History‏ 


عبارة تعني أن التاريخ بكل ما يحويه من تراكيب» وصيرورة سيصل إلى نهايته في 
لحظة ماء فيصبح سكونياً ماما حالياً من التدافع والصراعات» إذ إن كل شيء سيرد إلى 
مبدأً عام واحد يفسر كل شيء» وسيسيطر الإنسان سيطرة كاملة على بيئته وعلى 
نفسه وسيجد حلولاً نهائية حاسمة لکل مشاکله وآلامه. 


وهذا المصطلح ينتمي إلى عائلة من المصطلحات التي تصف بعض جوانب منظومة 
الحداثة الغربية والتي تعني انتهاء شيء ما والقضاء عليه» وغالباً ما يكون هذا الشيء هو 
الحوهر الإنساني» كما ظهر متعيناً في التاريخ واستخدم هذا الصطلح نهاية القاريخ 
بشكل أكثر شمولية في كتاب (نهاية التاريخ) لفرنسيس فوكاياما الذي يرى آن كلاً 
من هيحل وماركس كانا يريان أن التاريخ سيصل إلى نهايته حينما تصل البشرية إلى 
شکل من اشکال المجتمع الذي يشبع الاحتياحات الأساسية والرئيسية للبشر» فهو عند 
هيغل الدولة الليبرالية وعند ما ركس المجتمع الشيوعي. ولكن العالم بأسره قد وصل إلى 
ما يشبه الإجماع بشأن الدعقراطية الليبرالية كنظام صالح للحكم بعد أن ألحق الهزعة 
بالإيديولوجيات المنافسة. وهذا يعود إلى أن الدعقراطية الليبرالية حالية ممن تلك 
التناقضات الأساسية الداخحلية التي شابت أشكال الحكم السابقة. 


ال4رطقة Heresy‏ 
تعني (في اليونانية الاحتيار) الابتعاد عن النظرية الدينية الأصلية. وكانت الهرطقة 
الشكل الديني الذي كان عامة الناس يجتمعون به على الطبقات الحاكمة في المجتمع 
الإقطاعي الذي كانت تويده الكنيسة الكاثوليكية. وع ظهور الرأسمالية نققدت 

الهرطقة نضاليتها وتحولت إلى جحرد نزعه طائفية دينية. 

Hermeneutique طق‎ gia لر‎ 

هو نظرية التأويل وممارسته» وليس هناك حدود توطر جحال هذا الصطلح سوى 
البحث عن المعنى والحاحة إلى توضيحه وتفسيره. 


کما آنها لیست منهجا تأویلیاً له صفاته وقواعده ا لخاصة» أو نظرية منظمة» وترحم 
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جذورها إلى التاويلات الرمزية التي حضعت لها أشعار هومر في القرن السادس قبل 
اليلادء وني تأويلات الكتب المقدسة عند اليهود والنصارى. لهذا كانت العملية 
الهيرمينوطيقية تعنى بتكوين القواعد التي تحكم القراءة المشروعة للنص ((رالمقدس)) 
وكذلك حواشي وتفسيرات المعاني الموحودة في النص وتحديد وحوه تطبيقاتها عمليا في 
الحياة. 


ومنذ القرن السادس عشر أصبحت الهيرمينوطيقا تعني بصفة عامة نظرية التأويل 
التي تعني تكوين الإحراءات والمبادئ المستخدمة في الوصول إلى معاني النصوص 
الكتوبة ما في ذلك النصوص القانونية والنعبيرية والأدبية والدينية. وأصبح البحث عن 
نظرية تعنى بتأسيس المعنى وإدراكه ضرورة ملحة حدت بفريدريك شلايرماحر في عام 
۹م إلى الشروع في تأسيس نظرية (رفن» أو (رصيغة إدراك) التصوص عموما ثم 
جاء الفيلسوف فيلهيلم ديلثاي وتبنى هذا الفكر» وقدم الهيرمينوطيقا على أنها ساس 
تحليل وتأويل أشكال الكتابة في (العلوم الإنسانية) باعتبارها تختلف عن العلوم الطبيعية؛ 
فهو يرى أن الأحيرة تهدف فقط إلى (رشرح الظاهرة) معتمدة على التصنيفات 
الاحتزالية الثابتة» بينما تهدف الهيرمينوطيقا إلى تأسيس نظرية عامة للإدراك والفهم عا 
أن هذه العلوم (الإنسانية) تسد طرق التعامل مع (التجربة المعاشة) المادية الزمانية. ثم 
حاء هيرش وغادامير ليطورا مفهوم الهيرمينوطيقا. ومهمايكن من أمر فإن 
الهيرمينوطيقا عبر تاريخها لم تلك أرضية حاصة بهاء وإنغا تابعت المعنى وإدراكه حيشا 
حل. ففيما يخص النقد الأدبي عند من تبنوا منهجيتها ونتائجهاء فققد ركزت 
الهيرمينوطيقا على المؤلف كمصدر للمعنى» وهذا ما تبناه النقاد التقليديون وفلاسفة 
اللغة من غير أنصار ما بعد البنيوية. لكن فرضية تحكم المؤلف بالمعنى تعرضت إلى نقلة 
عنيفة عند هيرش وغادامير حيث أرست العنى على النص أو القارئ أو على الاثنين 
معأء وألغت دور المؤلف. ونحد هذا الا تجاه عند معظم نمارسي النظريات الحديغة التي 
دعت إلى إقصاء ونفي المؤلف لنظرية الاستقبال والتفكيك وغيرها. 


الهو وكوست )!لإبادة( Holocaust‏ 


كلمة يونانية تعني "حرق القربان بالكامل" وهي بالعبرية شواه وتترحم إلى العربية 
أحيانا بكلمة المحرقة . وتستخدم كلمة هولوكوست في العصر الحديث عادة للإشارة 
إلى إبادة اليهود» .معنى تصفيتهم حسدیًء على يد النازيين. 


۳1٦‏ تعاریف 


هیجلء جور ج Hegel, George Wihelm Friedrich شڻıردıرف plaqa‏ 
(١۱۷۷-١۱۸۳م)‏ واحد من الفلاسفة الكلاسيكيين الألماني. کان هیجل الشاب 
رادیکالیاًء رحب بثورة القرن الثامن عشر الفرنسية» وتمرد على النظام الإقطاعي للملكية 
البروسية. في ۸١۸٠م‏ تولى كرسي الأستاذية ني حامعة برلين. وأصبح مدافعاً بل 
موسساً للفلسفة الرسمية لبروسيا الملكية. 


وتنضح فلسفة هيغل في كتابه (ظواهر الروح) وفيه يدرس هيغل تطور الوعي 
الإنساني من علاماته الأرلى حتى التطور الواعي للعلم ومنهج البحث العلمي. وكذلك 
يحلل فيه مقولة الاستلاب (الاغتراب) حيث يتصور الإنسان وتاريخه كنتيجة لعمله هو» 
كما يتضمن المبادئ الأساسية لحدل هيغلء وعرضاً استدلالياً لوحدة الفكر والوحود. 
وهي نقطة الانطلاق في مذهب هيغل» والفكرة المطلقة التي تتطور بذاتها باعتبارها 
أساس وجوهر العالم كله. 

ومذهب الثالية المطلقة (الموضوعية عند هيحل كماعرضته بصورة واضحة في 
كتابه (دائرة معارف العلوم النفسية)ء يتضمن أن كل الظواهر الطبيعية والاجتماعية 
تقوم على ساس المطلق - أي الروح والعقل» أو (الفكرة الطلقة) أو (عقل العالم) أو 
(روح العالم). وهذا المطلق إيجابي» وإيججابيته تتالف من الفكر أو من الإدراك الذاتيء 
وتنطور الفكرة المطلقة في ثلاث مراحل: 

-١‏ تطور الفكرة من قاعها هي نفسهاء ف عنصر (التفكير الخالص) أي علم 
المنطق» حيث تكشف الفكرة مضمونها في نسق من المقولات المترابطة والمتماسكة. 


۲- تطور الفكرة في صورة (الوحود الآحر)» في صورة الطبيعة» أي فلسفة الطبيعة» 
ويتدارك هيغل ويقول إن الطبيعة لا تتطورء إنغا هي المظهر الخارحي للتطور الذاتي 
للمقولات المنطقية التي تشكل جوهرها الروحي. 

-٣‏ تطور الفكرة في الفكر والتاريخ في الروح» أي فلسفة الروح» وي هذه المرحلة 
تنسحب الفكرة المطلقة إلى داحل ذاتها وتتصور مضمونها في الأشكال المختلفة 
للاستدلال والنشاط الإنساني. وقد اعتقد هيغل أن مذهبه قد أتم التطور الذاتي للفكرة 
المطلقةء وأتم في الوقت ذاته إدراكها الذاتي. وف كتابه (علم المنطق) عرض قانون 


1Y تعاریف‎ 


التغيرات الكمية التي تؤدي إلى تغيرات كيفية» وكشف حتى الأعماق التناقض باعتبار 
كونه المبدأ الدافع لكل تطور. وعرف قانون (سلب السلب) و(حدل الشكل 
والمرة ورج عرلا وع والصدفة. وذهب إلى حد إعلان الملكية البروسية هي 
قمة التطور الاحتماعي مغتفرا التعصب الوطني. وقد أثرت فلسفة هيغل على تطور 
الماركسية» التي استعارت منها مبدا المجدل وعممته على تطور الطبيعة والمحتمع 
والفكر. 

من مولفات هيغل (البادئ العامة لفلسفة الحق)» (محاضرات في علم الجمال)» 
(حاضرات في تاریخ الفلسفة) و(حاضرات في فلسفة التاريخ). 


Existentialisı الوجودية‎ 


فلسفة الوجود» ظهرت بعد الحرب العالمية الأولى لي ألمانيا وفرنسا. وهي مدرسة 
فلسفية تقول بأن الوجود الإنساني سابق على الماهية؛ أي أن الإنسان صانع وجوده» 
بغض النظر عن أي عوامل متحكمة فيه. وان العقل وحده عاحز عن تفسير الكرن 
ومشكلاته» والإنسان يستبد به القلق عند مواجحهة مشكلات الحياة» وأساس الأحلاق 
قيام الإنسان بفعل إيجابي» وبأفعاله تتحدد ماهیته وإذن فوجوده العقلي يسبق ماهيته. 


كما تومن الوحودية بالحرية المطلقة»ء التي تمكن الفرد من أن يعتع نفسه» وملا 
وحوده على النحو الذي يلائمه. 

أثرت الوحودية تأثيرا كبيراً في الأدب والفن الحديث. 

Pantheism دgجوgلا وحدة‎ 

مذهب القائلين بأن الله لا يوجد مستقلاً عن الأشياء» أو أنه نفس العالم» رالأشياء 
مظاهر حقيقة الكليةء أو مظاهر لذاته» تصدر عنه بالتجلي» أو تفيض عنه فيوض النور 
عن الشمس» غير أن وحدة الوحود عند الحلاج وابن عربي والإسلاميين عامة تختلف 
عنها عند سبینوزا مغلا الله عنده والطبيعة شيء واحد أو وحهان لشيء واحد» فالله 
هو الطبيعة الطابعة أو الفاعلة» والكون هو الطبيعة المطبوعةء والله نظام ممتد مكاني من 
الموضوعات الفيزيائية» بقدر ما هو نظام لا مادي ولا ممتد من الفكرء وبعبارة موجزة 
فإنه مادة وعقل معاً. 


۳۹۸ تعاریف 

Positivism ةيaضولا‎ 

تيار واسع الانتشار في الفلسفة في القرن التاسع عشر والعشرين. 

ينكر أن الفلسفة نظرة شاملة للعالم» ويرفض المشكلات التقليدية للفلسفة (علاقة 
الوعي بالوجود ...إلخ) باعتبارهما (ميتافيزيقية) وغير قابلة للتحقق من صحتها 
بالتجربة. ويحاول المذهب الوضعي أن يخلق منهجا للبحث أو (منطقا للعلم) يقف فوق 
التناقض بين المادية والمغالية. وإحدى المبادئ الأساسية لمناهج البحث الوضعية النزعة 
الظواهرية المتطرفة» التي تذهب إلى أن مهمة العلم هي الوصف الخالص للوقائع وليس 
تفسیرها. لقد أسس المذهب الوضعي أوغست كونت وهر الذي أوحد مصطلح 
الوضعية. 


اليهردية صءiولJu‏ 


أقدم الأديان السماويةء تعاليمها مدونة في (العهد القديم) من الكتاب المقدس ولي 
التلمود. وأساسها الإبمان بإله واحد» وبأن اليهود هم شعب الله المختار المتحدر من أبي 
الأنبياء إبراهيم الخليلء وبأن الله أنزل شريعته على موسىء» ليقود هذا الشعب على 
مقتضاهاء واليهود ينتظرون محيء المسيح يحكمهم ويحكم العالم. واليهودية الحديثة 
تنقسم إلى أرثوذكسية ويهودية إصلاحية. 

يوتوبياء المدينة الفاضلة وأمه؛ لا 


المحتمع الخالي جحقق سعادة الإنسان الخالية من النقائص البشرية. كما يعيش 
الأفراد ني هذا المجتمع بدون أي صراع أو تنافس بينهم وما إلى ذلك من المساوئ التي 
تحدث عن التفاعل البشري في كل جتمع بشري سواء في الماضي أو في الحاضر. 
وتستحدم الكلمة اليوم للدلالة على مشروع للنهوض الاحتماعي من المستحيل 


دارالفےر 


للتعرف على البتك. ولتسجيل البطاقة 


بعد التطورالمذهل 4 وسائل الاتصال والمعلوماتية أصبح 
من الضروري التواصل مع القراء الآعزاء عبر شبكة الإنترنت 
والبريد الإلكتروني نظرا لسرعته وفعاليته وقلة كلفته . 

لهذا استبدلت الدار بقسيمة القارئ النهم الورقية رقما تدخله 
من خلال موقع الدار» فتنفتح لك بطاقة تسجل عليها المحعلومات. 
ويصبح لك رصيدك من النقاط؛ وتتسلّم نشرة عن إصدارات الدار 
ونشاطاتها الثقافيةء و تستفيد من حسومات خاصة على الكتب. 

هذه اللصاقة نافذتك للاشتراك 2 بنك القارئ النهم . 


بتواصلك معناء نرتقي بصناعة النشر 


اطلب أيقونة بنك القارئ النهم في موقع دار الفكر 
وأدخل رقم الكتاب الآتى على الموقع . 
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